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प्रधानमन्त्री श्रीमती इन्दिरा गादी ग्रन्थ का विमोचन 


हुईं । 


करती 


ग्रन्थ का विमोचन करते हुए 
प्रधान मन्त्री ने कहा : 


आज का युग सघणष्ष का युग है। इस युग में भौतिक तथा आराध्यात्मिक 
विचारो का भी टकराव हो रहा है। ग्रन्थकर्त्ता ने ठीक ही कहा है कि घर्मं तथा 
विज्ञान के संघर्ष मे हमें धर्म के लिये वैज्ञानिक आधार खोजना होगा । विज्ञान 
का सच्चा अर्थ है सत्य की खोज, मनुष्य की आन्तरिक आँखें खुलें, हृदय खुले, 
और यही उद्देश्य धर्म का है। इस इष्टि से देखने पर ही वस्तु-स्थिति समभ मे श्रा 
सकती है क्योंकि कोई वस्तु अपने-आप में बुरी नही है। वस्तु का अच्छा अथवा 
बुरा होना इस बात पर निर्भर करता है कि उसका उपयोग किस प्रकार किया 
जा रहा है। एक छुरी किसी सर्जन के हाथ मे कल्याणकारी है तो वही अन्‍य 
अवसर पर हत्या का साधन बन सकती है। विज्ञान का युद्ध के लिये प्रयोग 
सहारकारी है, परन्तु इसी विज्ञान का काम मानव को कितनी ही बीमारियों से 
बचाना भी है। जो लोग धर्म के नाम पर अन्ध-विश्वास को भी धर्म के समान 
मान्यता देते है उन्हे सोचता होगा कि अन्ध-विश्वास धर्म नही है। श्रभी प्रो० 
सत्यत्रत जी ने ठीक ही कहा है कि विज्ञान एक लगडे के समान है, धर्म एक 
श्रन्धे के समान है। बिना विज्ञान के धर्म अधूरा है, बिना धर्म के विज्ञान अधूरा 
है । इन दोनो को साथ मिलकर चलना होगा---इस कथन में गहरी सचाई है । 
आज के युग में धर्म की वही मान्यताएँ टिक सकती है जिन्हे वैज्ञानिक-इृष्टि से' 
पुष्ट किया जा सके । घर्मं के कुछ आ्राधारमृत॒ सिद्धान्त है। उन सिद्धान्तो को 
नीव मे रखकर जीवन का निर्माण करना होगा। धर्म की इन मान्यताओं 
मे जो विज्ञानसम्मत हैं इतना बल है कि वे जीवन को सशक्त बना सकती है। 
बेदो मे, उपनिषदो तथा गीता मे जिन सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया गया है, 
वे हमारे वैदिक-साहित्य की अमर-निधि है, हमारे जीवन के लिये प्रेरणा-सूत्र 
है, इस निधि को हम किसी तरह गेँवा नही सकते। वेदों की विचारधारा 
त्रिकाल सत्य है, इनमे दर्शाये गये बुनियादी आदर्श हर परिस्थिति तथा हर 
काल में अपनाने योग्य हैं । 
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इस ग्रन्थ में अध्यात्म की बुनियादी सिद्धान्तो की तरफ ध्यान खीचते हुए 
उनका विज्ञान के साथ समन्वय दिखलाने का जो वाउनीय प्रयत्न किया गया है 
उसकी तरफ युवकों तथा युवतियों का ध्यान जाना चाहिये । मेरी इच्छा है कि सब 
लोग इस ग्रन्थ का भ्रव्ययन करें और इसमे भौतिक तथा भ्रष्यात्म का जो समन्वय 
दर्शाया गया है उस पर मनन करें ताकि युवकों मे जो उच्छ खलता श्राती जा 
रही है वह न रहे और वैदिक-प्रादर्श उनके जीवन में श्रोत-प्रोत्त हो जायें । 

मैं ग्रल्यकर्ता को ऐसा उत्तम ग्रन्थ लिखने के लिये बधाई देती हूँ, इसी 
प्रकार का साहित्य सर्जनात्मक-साहित्य कहा जा सकता है । 


भूमिका 


मैक्स मूलर ने अ्रपनी पुस्तक 'इडिया. वट कन इट टीच अस' में एक स्थल 
पर लिखा है * “अगर मैं विश्व भर मे से उस देश को ढूँढते के लिये चारो 
दिशाओरो मे श्राँखें उठा कर देखूँ जिस पर प्रकृति-देवी ने अपना सम्पूर्ण वैभव, 
पराक्रम तथा सौन्दर्य खुले हाथो लुटा कर उसे पृथ्वी का स्वर्ग बना दिया है, तो 
मेरी श्ंगुली भारत की तरफ उठेगी। श्रगर मुझ से पूछा जाय कि श्रन्तरिक्ष 
के नीचे कौन-सा वह स्थल है जहाँ मानव के मानस्‌ ने श्रपने श्रन्तराल मे निहित 
ईश्वर-प्रदत्त अन्यतम सद्भावो को पूर्ण-रूप से विकसित किया है, गहराई में 
उत्तर कर जीवन की कठिनतम समस्याओं पर विचार किया है, उन मे से अनेकों 
को इस प्रकार सुलभाया है जिस को जान कर प्लेटो तथा काँट का अ्रध्ययन 
करने वाले मनीषी भी आर्चर्य-चकित रह जाएँ, तो मेरी अग्रुली भारत की तरफ 
उठेगी। श्रौर, अगर मैं अ्रपने से पूछू कि हम--युरोप के वासी---जो अबतक 
केवल ग्रीक, रोमन तथा यहूदी विचारों मे पलते रहे हैं, किस साहित्य से वह 
प्रेरणा ले सकते हैं जो हमारे भीतरी जीवन का परिशोध करे, उसे उन्नति के 
पथ पर अग्रेसर करे, व्यापक बनाये, विश्वजनीन बनाये, सही श्रर्थों मे मानवीय 
बनाये, जिस से हमारे इस पाथिव-जीवन को ही नही, हमारी सनातन आत्मा को 
ओरणा मिले, जो फिर मेरी अग्रुली भारत की तरफ उठेगी ।”* 
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जमनी के प्रसिद्ध दार्शनिक शोपनहॉर का कथन था कि के हक 

हर वश गा पट जाग हे कम व कमरे 
ऊंचा उठाने वाला नहीं ह' 

बा में शान्ति मिली है, इनके ही अध्ययन से मुभे के हा 
समय भी श्षान्ति प्राप्त होगी ।# शोपनहॉर के इन शब्दों का उल्लेख कर 3403 
मैक्स मूलर ने लिखा है कि श्रगर शोपनहॉर की इस भावना का कर कक हे 
श्रावश्यकता हो, तो दर्शन तथा धर्म के अ्रध्ययन मे व्यस्त अपने दीघ-जीवन 
श्रनुभव के श्रावार पर मैं इन शब्दों का सहर्ष अनुमोदन करता हूँ ।| 


मैंक क्रिडल ने सिकन्दर के आक्रमणों पर लिखी भ्रपनी पुस्तक में मैगस्थनीज़ के 
“इडिकाप्रन्थ का उद्धरण देते हुए लिखा है कि जब सिकन्दर भारत पर आक्रमण 
करने के लिये निकला तव उसके गुरु श्ररस्तु ने उसे आदेश दिया कि वहाँ से 
लोटते हुए दो तोहफे लेते श्राना--एक था गीता तथा दूसरा, वहाँ का कोई 
एक दार्शनिक सन्त । सिकन्दर जब लौटने लगा तव उसने ओनियोकोटस नाम के 
श्रपने प्रतिनिधि को किसी सन्त को दूंढकर साथ ले चलने के लिये भेजा । एक 
सन्त तो साथ चल पढा, दूसरे ने जिसका नाम 'डैडीमीज' लिखा है साथ चलने 
से इन्कार कर दिया । डंडीमीज़'-गव्द दडी-स्वामी का ग्रीक-रप जान पडता 
है क्योकि नाम के साथ 'ईज” लगाना ग्रीक पद्धति था। दडी-स्वामी को सिकन्दर 
के दूत ने कहा कि आ्राप चलेंगे तो जुपिटर का पृत्र सिकन्दर आ्रापको मालोमाल 
कर देगा दडी-स्वामी ने हँस कर उत्तर दिया--हमारे रहने के लिये यह्‌ 


वस्य-व्यामला भारत की धरती, पहनने के लिये ये वल्कल-वस्त्र, पीने के लिये 


लि-कल रव करती गगा की ज्ञीतत वार, खाने के लिये एक पाव आटा बहुत 


है--हम ब्ात्म-बन के धनी हैं, श्रात्म-चन जो घनो का घन है, उस धन की दृष्टि 
से दरिद्व तुम्हारा सिकन्दर हमे क्या दे सकता है? 


ओऔरगजेव का भाई दारा उपनिपदो पर इतना लद॒दू था कि काजी से कुछ 
पडितो को बुलाकर लगातार छ महीने तक उनकी व्याख्या सुनता रहा। 656 मे 


उसने इनका फारसी मे अनुवाद किया। दारा के इसी भापान्तर को फ्रेंच विद्वान 
एन्किवटिल ट्यू पैरो ने पढ़ा, भर उसे पढ कर उसे प्राच्य शास्त्रो को पढने की 
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रुचि हुई । उपनिषदों के फारसी अनुवाद के श्राधार प्र ही एन्क्विटिल ड्यू पैरों 
ने 80[ ईस्वी में इनका लैटिन में अनुवाद किया। इस प्रकार दारा द्वारा मुस्लिस 
एवं एन्क्विटिल द्वारा ईसाई-जगत्‌ मे उपनिषदों की विचारधारा का इतना 
जबर्दस्त सिक्का जमा कि पूर्व तथा पर्चिम मे इन ग्रन्थों को अत्यन्त श्रद्धा से पढ़ा 
जाने लगा । 


श्ररस्तु, दारा शिकोह, मैक्स मूलर तथा शोपनहॉर ने जिस भारतीय- 
विचारधारा से प्रेरणा ग्रहण की थी उसका स्रोत वेद है, उपनिषद्‌ हैं, दर्शन है। 
इन्ही की वाणी को हमने वैदिक-विचारधारा कहा है । वैदिक-विचारधारा का 
सार क्या है ? इस का सार यह है कि व्यक्ति भौतिक-इष्टि से कितना ही उन्नत 
हो जाय, चाँद पर जा उतरे, कितना ही समृद्ध हो जाय, धन-कुबेर हो जाय, 
यह विश्व भी भौतिक-दुष्टि से कितनी ही उन्‍नति कर ले, ससार में सम्पत्ति का 
इतना ढेर लग जाय कि वाँटे न बेटे, परन्तु अगर व्यक्ति आध्यात्मिक-इंष्टि से 
दरिद्र रहा, विश्व श्राध्यात्मिकता से शनन्‍्य रहा, तो इस पृथ्वी का मानव श्रौर 
सम्पूर्ण विश्व कहने को उन्नत तथा समृद्ध होता हुआ भी दरिद्र-का-दरिद्र ही 
रहेगा । श्राध्यात्मिक-इष्टि का यह श्रर्थ नही है कि ससार को हम' मिथ्या कहे, 
धन-सम्पत्ति को बेकार कहे । इसका इतना ही श्रर्थ है कि मानव में शरीर 
यथार्थ है, परन्तु शरीर के साथ शरीरेतर आत्मा भी यथार्थ है, चराचर-जगत्‌ 
में यह भौतिक-जगत्‌ यथार्थ है, परन्तु इस पाँचभौतिक-जगत्‌ के साथ इसमे 
जीवन का सचार करने वाला जगदितर परमात्मा भी यथार्थ है। शरीर से चलकर 
शरीर तक ही रुक जाना, इस सृष्टि से प्रारम्भ कर इस सूष्टि में ही अटक 
जाना--यह दृष्टि भ्रयथार्थ है। और, जब हम-सब इसमे ही अ्रटक जाते हैं तव 
यह कहने की ज़रूरत पड़ जाती है कि जो दीख रहा है, जिसमे प्राणी उलझ 
जाता है, वह यथार्थ होता हुआ भी अयथार्थ है, सत्य होता हुआ भी मिथ्या 
है, इसलिये ब्रयथार्थ और मिथ्या है क्योकि हम इसमे प्राण डालने वाली सत्ता 
को भूल कर इसी को यथार्थ मान बैठते है । 


वैदिक-दृष्टिकोण एक कदम और भी आगे बढता है । वह दृष्टिकोण यह 
है कि मानव का यह शरीर उस अशरीरी का साधन है जो किसी लक्ष्य की 
तरफ बढता हुआ इसमे वास करता है, यह रृश्य-जगत्‌ किसी श्रदुग्य चेतन-गक्ति 
के प्रयोजन को निबाह रहा है। भ्रगर अपने में इस देह को, और विश्व में इस 
पचमूतात्मक-जगत्‌ को ही झ्ादि और श्रन्त मान लिया जाय, जीवन का लक्ष्य 
खाने-पीने, मौज-बहार के सिवाय दूसरा कुछ न माना जाय, तो इसका श्रवच्य॑- 
भावी परिणाम चोरी-डाका, लूठ-खसोट, मार-काट, कत्ल, अताचार-दुराचार के 
सिवाय क्या रह जाता है। क्‍या आप कहते है--“'मानव का कल्याण, 'समाज 
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का कल्याण--बह लक्ष्य तो बना रहता है, परल्तु प्रय्त उठता हैं---किस 80 
का, किस समाज का कल्याण ? मैं तो खाता-पीता, मौज-वहार करता सा 
जेल खत्म कर गन्य हो जाऊँगा, मिट जाऊँगा, फिर कहाँ का मानव, 28025 ह 
समाज ? किसकी फिक्र ? किसके प्रति रह जाती है मेरी-आ्रपकी जिस्मेः पा 

फिर तो चार्वाक का कहना ठीक है--यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत्‌ ऋण त 
धत पिवेत भस्मीभुतस्य देहस्थ पुनरागमर्व कुत/---जवतक जीओ सुख सेजी ै, 
ऋण लेकर घी पीझ, मर गये तव ऋण चुकाने कौन आता है। युरोप मे 
एपिक्यूरस (340-270 ० पू०)तो नही परल्तु उसके झ्नुयायी भी कुछ-कुछ इसी 
औतिकवादी पन्‍य पर चल पढे थे। अगर यह देह और यह भोतिक-जगत्‌ ही 
सब-कछ है, तो जो-कुछ कहते थे, ठीक कहते थे । परन्तु इस दुनिया को ही आदि 
और, अन्त मान कर चलने से क्या इस दूनिया का भी कारोबार चल सकता है ? 


क्या हम इस घरीर को, और इस जगत को ही आदि और अन्त मान कर 
चलें ? वैंदिक-विचारवारा का कहना है--नही, ऐसा करने से तो यह दुनिया 
भी सिद्ध नहीं होगी । यह तो है ही, वह भी है, जो दीखता है उस से कौन 
इन्कार करता है, समभने की वात यह है कि जो नहीं दीखता वह भी है, और 
भ्रगर गहरी दृष्टि से देखा जाय, तो वही है क्योकि उसी के लिये यह सब-कुछ 


हैं। ससार का सारा व्यवहार इसी प्रकार टिक सकता है, अ्रन्यथा सव दूक-टूक 
ही जाता है । 


वैदिक-विचारघारा जिस सत्य को आधार वताकर खडी है, वह व्यावहारिक- 
सत्य है। वह जगत्‌ को मिथ्या नहीं कहती, इसे ही श्रन्तिम सत्य भी नहीं कहती, 
चह इन दोनो के समन्वय को लेकर मध्य-मार्ग पर चलती है ; जगत्‌ को सत्य 
मानते हुए उसे मानो सुट्ठी में भर कर आत्मा की झोली में डाल देती है जिसे 
वह सत्यो का सत्य--परम-सत्य जानती है । इस दृष्टिकोण को सम्मुख रख 
कर इस ग्रन्थ मे उन प्रब्तो पर वैज्ञानिक-मावना से विचार किया गया है जो 
जीवन में किसी-न-किसी समय हर-किसी को उलभन में डाल देते हँ। 


भाय अव्यात्म तथा विज्ञान का विरोध समझा जाता है। भ्रव्यात्मवादी जो 
कहता है उसे जडवादी स्वीकार नहीं करता, इतना ही नही कि वह उसे स्वीकार 
नह करता, भ्रपितु उसे अवैज्ञानिक भी कहता है। श्राज के दिनोदिन बढते वैज्ञानिक 
अंग में हमारी नई पीढी के युवक-युवतियाँ इसी दृष्टि-कोण को सत्य मान कर 
उसके अनुरूप अपना जीवन भी ढाल रहे है । परन्तु क्या उन्होंने कभी सोचा कि 
#ह। व गलत रास्ते पर तो नही पढ गये, कही जीवन के पथ से भव्क तो नही 
गये ? आइन्स्टीन इस युग को महान्‌ वैज्ञानिक हुए हैं। उनका कहना था कि 
बिना अध्यात्म के विज्ञान लेंगडा है, विना विज्ञान के श्रध्यात्म अन्चा है--- 


3 


58067086 ज्ञात -ांशंणा 78 ा8; िशाींशाणा शातणाां 8छ006 485. 
०!४7्0*. इसी को साख्य ने प्रकृति तथा पुरुष का 'पंग्वन्ध-न्याय' कहा है । इस 
पुस्तक में वैदिक-अ्रध्यात्म को विज्ञान की कसौठी पर कस कर उसे परखने का 
प्रयत्न किया गया है ताकि हमारी नई पीढी जिन मान्यताओं को श्रवैज्ञानिक कह 
कर छोडती जा रही है उन पर इस दृष्टि से सोचने का यत्न करे कि उनमे 
अवेज्ञानिकता कहाँ है ” इसीलिये इस पुस्तक का नाम रखा गया है “वैदिक 
विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार' । इस दृष्टि-कोण को बुद्धिगम्य आधार पर 
प्रस्तुत करने मे ग्रन्थ-लेखक को कहाँ तक सफलता मिली है, इसे वह पाठको के 
निर्णय पर छोड़ता है । 

ग्रन्थ मे केन्द्रीय-हिन्दी-निदेशालय' द्वारा प्रकाशित शब्दावली का ही प्रयोग 
किया गया है ! 

यह ग्रन्य-कर्ता के लिये गौरव की बात है कि इस ग्रन्थ का विमोचन 
भारत की प्रधान-मन्त्री श्रीमती इन्दिरा गाधी ने अनेक उच्च-कोटि के विद्वानों 
के समक्ष किया। ग्रन्थ का विमोचन करते हुए उन्होने जो-कुछ कहा उसका 
संक्षिप्त सार श्रन्यत्र दिया गया है । 


पुस्तक के लेखन तथा प्रकाशन मे लेखक को श्रनेक मित्रो से उत्साह तथा 
भिन्‍त-भिन्‍न प्रकार का सहयोग मिला है। राज्य-सभा के अपने पुराने मित्र 
श्री रामकुमार जी भुवालका, एवं श्री बी० पी० खेतान, श्री लक्ष्मी निवास जी 
बिडला, भाई देवदत्त लखनपाल, श्री यशराज पटेल तथा चौधरी प्रतापर्सिह जी 
का भी उत्साह-वर्धन के लिये हृदय से कृतज्ञ हूँ । 'गोविन्दराम हासानन्द' के 
मालिक श्री विजयकुमार जी ने पुस्तक के प्रकाशन मे महत्त्वपूर्ण योग दिया है । 
वे धन्यवाद के पात्र है। सरकार के केन्द्रीय-हिन्दी-निदेशालय ने पुस्तक को 
भ्रपनी योजना के लिये उपयोगी स्वीकार किया है--यह लेखक के लिये गौरव 
की बात है । श्रजय प्रिटर्स ने मेरे बार-बार कलम चलाने पर भी शान्ति तथा 
सहयोग से काम लिया है, श्रौर श्राशातीत शीघ्रता से छपाई का काम समाप्त 
क्र दिया है--इसके लिये उनकी' जितनी प्रशंसा की जाए थोडी है। 

पुस्तक के आगामी सस्करण के लिये जो भी सज्जन उपयोगी परामणशे देंगे 
उन्हे अभी से निमन्त्रण तथा धन्यवाद है । 


डब्ल्यु-77 ए, 
ग्रेटर कैलाश (), नई दिल्‍ली, 0048 --संत्यक्नत सिद्धान्तालंकार 





प्रो० सत्यक्षत जी द्वारा लिखित ग्रन्थ 
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» घारावाही हिन्दी मे सचित्र 
एकादगोपनिपद्‌ (मूल-सहित) 25.00 
धारावाही हिन्दी में गीता-भाष्य (मूल-सहित) 2.00 
वेदिक-सस्क्ृति के मूल-तत्त्व 6.00 
ब्रह्मचर्य-सन्देश 7.00 
सामाजिक मानवशास्त्र 85 50 
* समाजशास्त्र के मूल-तत्त्व 5.00 
सामाजिक विचारो का इतिहास 82 50 
समाज-कल्याण तथा सुरक्षा 9.00 
भारत की जन-जातियाँ तथा सस्थाएँ 2.50 
प्रारम्भिक समाजशास्त्र 350 
भारतीय सामाजिक सगठन 3.50 
समाजथास्त्र तथा वाल-कल्याण 6.00 
व्यावहारिक मनोविज्ञान 400 
 विक्षा-शास्त्र 400 
* उ७व88९ ० एलता० (हा(प6 29.00 
होम्योपैथिक श्रौपचियों का सजीव-चित्रण._ 40.00 
* रोग तथा उनकी होम्योपैथिक चिकित्सा 50,00 
ट्रो की श्रोपधियों का तुलनात्मक चार्ट 5 00 
- (णातलातत] वचा(5 (0 हर०ण्णाइणलत 300 
वेदिक-विचारवारा का वैज्ञानिक-आधार 20 00 


2 मम 


विषय-सू ची 


प्रस्तावना 
ग्रन्थ का विमोचन 

भूमिका 

मन (भौतिकवादी दृष्टिकोण) 
मन (भअध्यात्मवादी दृष्टिकोण) 
चेतना, मन, श्रात्मा 

चेतना 

ईश्वर 

सृष्ट्युत्पत्ति--एकत्व, द्वित्व, 
त्रेत या बहुत्ववाद 

कर्म 

निष्काम-कर्म 

शिक्षा 

जीवन 

पुन्जेन्म 

मृत्यु 

संशोधन 

हिन्दी-अंग्रेज़ी शब्द-सूची 


ने ४ तय 


] 
43 
6 
70] 
[47 


83 
247 
254 
294 
307 
335 
373 
390 
39] 


[ प्रत्येक भ्रध्याय के प्रारम्भ में एक रंगीन डिज़ाइन 
के साथ उस प्रध्याय का सक्षिप्त सार विया गया है ] 





स्वभावमेके कवयो वदन्ति काल तथाम्ये परिमुहामानाः 
देवस्येषा महिमा तु लोके य्रेनेद भ्राम्यते ब्रह्मचकऋ्रम । 
(ब्वेताइवत रोपनिपद, €--) 


“सन्त! के सम्बन्ध मे इस अध्याय मे हमने भौतिक्वादी-्धप्टिकोण को पूर्व-पक्ष के 

तौर पर उठाया है। भौतिकवाद वर्तमान-युग की ही उपज नही है। यह 
सदा से चला आरा रहा है। भौतिकवाद का कथन है कि शरीर एक स्व-चालित- 
यन्त्र है, इसे चलाने वाला इसके भीतर कोई नही बैठा । जैसे स्टेशनों पर तोल 
की मशीन होती है, 0 पैसे का सिक्‍का डाले तो खुद-व-खुद भार-सूचक टिकट 
वाहर निकल आता है, वैसे ही इन्द्रियो के सम्मुख जब विषय उपस्थित होते है, 
तो उनकी अनुक्रिया अपने-आराप--स्वभाव से--हो जाती है। श्वेताइवतर 
उपनिषद्‌ ने भी इसी प्रहन को पुर्व-पक्ष के रूप में उठा कर--स्वभाव ही संब- 
कुछ होता है--इसका उत्तर देते हुए कहा है कि यह तो इस शरीर के रचनहारे 
की महिमा है कि उसने यह अद्भुत-यन्त्र ऐसा बनाया है कि यह अपने-श्राप चलता 
प्रतीत होता है । 


भौतिकवादी का कहना है कि यह समझना कि इस भौतिक-शरीर के भीतर 
मन जैसा कोई श्रभौतिक-तत्त्व है, गलत घारण है। मनुष्य के विचार तथा 
व्यवहार का अ्रन्तिम स्रोत शरीर है, मस्तिष्क है, 'तस्त्रिका-त्त्र ' है--ऐसा तत्त्व 
है जो भौतिकी तथा रसायन-शास्त्र के नियमों से वधा हुआ है, ऐसा कोई तत्त्व 
नही है जो इन विज्ञानों के प्रभाव से मुक्त हो । मन की शरीर से पृथक्‌ सत्ता 
भानने से तो यह स्वीकार करना पडता है कि शरीर में ऐसा भी कोई तत्त्व है 
जो भौतिकी तथा रसायन-श्ास्त्र के नियमो से स्वतन्त्र है--इस वात को भौतिक- 
वादी मानने को तैयार नही । 


भौतिकवादी इष्टि-कोण से मनुप्य अथवा विश्व की रचना में कोई मानसिक- 
तत्त्व दिखलाई नही देता । मनुष्य का विकास विकासवाद के सिद्धान्त के श्रनुसार 
श्रमीवा से हुआ है, यह विकास धीरे-बीरे, होते-होते प्रकृति ने श्रपने-आप, अपने 
स्वभाव से कर दिया है। इसी प्रकार विश्व का विकास भी प्राकृतिक-शक्तियों 
द्वारा, उनके स्वभाव से अपने-आ्राप हो गया हैं। मू-विज्ञान तथा ज्योतिप्‌-शास्त्र 
के आधार पर कहा जा सकता है कि सृप्टि को विकसित होते-होते करोडो, श्ररवो 
वर्ष हो गये है। इतने दीघे-काल मे अगर अ्रमीवा तथा नेव्युला में धीरे-धीरे 
परिवर्तेन होते-होते श्रमीवा से मनुष्य तथा नेव्युला से सूर्य-पृथिवी-चन्द्र, ग्रह- 
उपग्रह वन गये, तो अचम्भे की कोई वात नही । 


यह भौतिकवादी विचारधारा है जिसके अनुसार “विचार' (ए॥००४॥४५), 
'सवेग' (&77000॥8), 'मूल-प्रवृत्तियाँ' -(750708), “इच्छा-गक्ति- (५७४)-- 
इन सबको “उद्दीपक-अनुक्तिया' (807005-68090॥56) के सिद्धान्त से सममाया 
जा सकता है, इनको समभने के लिये मन, आत्मा, चेतना जैसी क्रिसी श्रभौतिक- 
सत्ता को मानने की आवश्यकता नहीं--यह भौतिकवादी रृष्टि-कोण है। 


अथम अध्याय 


सन 
(शाप) 
भोतिकवादी दृष्टिकोण 
|। 
क्या मन की दरोर से पृथक्‌ सत्ता है ? 


3, समस्या का रूप 

मत तथा शरीर आपस में एक-दूसरे के साथ इस प्रकार बघे हुए है कि 
यह निर्णय कर सकना' कठिन है कि श्रन्तिम तथा यथार्थ सत्ता शरीर की है या 
भन को है। शरीर तो दीखता है, मन नहीं दीखता, इसकी तो कल्पना ही की 
जा सकती है। कही ऐसा तो नही कि शरीर की ही वास्तविक सत्ता है, मन 
केवल शरीर की ही उपज है, शरीर का ही परिणाम है। भौतिकवादी मन को 
नही भानते, उनका कहना है कि वह वस्तु जिसे हम मन कहते हैं, शरीर की ही 
किन्ही परिस्थितियों का परिणाम है। उदाहरणार्थ, श्रन्धाधुन्ध शराब पी लेने के 
बाद आदमी को एक की जगह दो दिखलाई देने लगते हैं, एल-एस-डी० लेने के 
तद व्यक्ति अनुभव करने लगता है कि वह आसमान मे उड रहा है, जिगर 
राव होने के बाद रोगी के जीवन मे निराशा का अन्धकार छा जाता है। इन 
सबसे सिद्ध होता है कि जिस वस्तु को हम मन या विचार कहते हैं वह भोतिक 

का ही परिणाम है । 

*रन्‍्तु मनोवैज्ञानिक इससे उल्टी बात कहता है। वह कहता है कि मन का 
शरीर पर भ्रभाव होता है। उदाहरणार्थ, अगर किसी को यकायक खबर दी 
जाय कि उसे ल्यटरी मे एक लाख मिल गया है, तो उसका हार्ट फेल हो सकता 
है, भ्रगर किसी पर किसी प्रकार का भय छा जाय, तो उसका मस्तिप्क विक्षतत 
हो सकता है, क्रोध मे तो हर-किसी का. चेहरा लाल हो जाता है, व्यक्ति के 
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रविर की गति तीब्र हो जाती है। श्रगर मन की घरीर से परथक्‌ सत्ता न होती, 
शरीर ही सव-कुछ होता, तो एक मानसिक-विचार से गरीर पर इतना भारी 
प्रभाव कैसे पड जाता ? 

इसमे सन्देह नहीं कि हमे अपने भीतर दो सत्ताएँ पृथक्‌ दीखती है--एक 
अरीर की सत्ता है, दूसरी मन की सत्ता है, दोनो सत्ताएँ एक-दूसरे से एथक- 
यूथक ही नही, उल्टी भी है। जरीर में सभी भोतिक गुण मौजूद है--यह दीखता 
है, इसका रग-रूप है, परिमाण हैं, वोभ है, यह जगह घेरता है, मन में कोई 
भौतिक गुण मौजूद नहीं--त यह दीखता है, न इसका रग-रूप है, न परिमाण 
है, न वोक है, ने यह जगह घेरता है , इनमे से गरीर भौतिक है, मन 
अभौतिक है । 

प्रइन यह है कि भोतिक का तो भोतिक पर प्रभाव हो सकता है, अभौतिक 
का भौतिक पर प्रभाव कँसे हो सकता है ? भौतिक-वस्तु पर भौतिक-वस्तु से 
प्रहार किया जा सकता है, भौतिक पर श्रभौतिक से कसे प्रहार किया जा सकता 
है? मैंचाहूँतों किसी के शरीर पर डडे से चोट कर सकता हूँ, अशरीरी से 
आरीरी पर चोट कैसे कर सकता हूँ ? परल्तु अगर गरीर तथा मन का एक-दूसरे 
हर प्रभाव दीख पड़ता है, तो क्या यह सगत नहीं होगा कि मन को बरीर का 
ही एक सूक्ष्म रूप मान लिया जाय, मन को शरीर से भिन्‍त न सममका जाय, 
20007 कक इन्क्रार कर दया जाय । इस स्थल पर 

होता है कि क्या मत की शरीर से पृथक-सत्ता से इन्कार 


१ 
लेने हमारा 


2 भौतिकवादी सन की शरीर से पृथक्‌-सत्ता से इन्कार करता है 


विचार करने के 

लि कक 20 के लिए मनोविज्ञान के दो रूप मान लीजिये--एक है 'गरीर- 
8 हक जान (0/ए५00ट्टाट४ ए95ए०००४५), दूसरा है “अव्यात्म- 
से पक सता ३ ए5ए००0९४ए) | जो मनोवैज्ञानिक मन की घरीर 
नाना वे मोटे तौर पर 'मनोविजान' (959०॥००४89) को 
बहा 5 कक मन की (९५श००४५) का ही एक रूप समझते है। उनका 
हर थाम ५ (पकूसत्ता मानने की कोई ज़रूरत नही, शरीर ही से उन 

(क) मजा देन हो जाता है जिन्हे मानसिक कहते है । वह कैसे १ 

मे तंत्र (पशर०ा५ 5एडाछा ) से समस्या का है $ 
--भौतिकवादियो का कहना है कि घरीर एक स्व-चालित-यस्त् हल हो जाता 
78८॥76) के समान है। जैसे कक, स्व-चालित-यन्त्र (8पर०प्रध/० 
दैसे का एक सिक्का नम कर, स्टेशनों पर रखी तोलने की मणीन मे १० 
' हातत है, उस पर खडा होते ही मशीन में से स्वत 
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भार-सूचक छपा हुआ टिकट बाहर निकल आता है, 'खाँचा मशीन! (800 
४8०७6) में वस्तु का यथार्थ-मूल्य डाल देने पर भीतर से दियासलाई की 
डिबिया या अन्य इच्छित-वस्तु बाहर निकल श्राती है, इन मशीनों के भीतर 
मन' नाम की कोई वस्तु बैठी हुई नही है, वसे ही किसी विशेष परिस्थिति के 
उपस्थित होने पर शरीर स्वय प्रतिक्रिया करता है। यह प्रतिक्रिया स्व-चालित- 
शरीर: की स्वय-क्रिया है, इसे करने के लिए किसी “मन” जैसी वस्तु के मानने की 
आवश्यकता नही है । - जैसे खाँचा-मशीन की रचना इस प्रकार हुई है कि उसमे 
पैसा डाल दिया जाय, तो वस्तु बाहर आा जाती है, वेसे ही मनुष्य-शरीर की 
रचता इस प्रकार हुई है कि 'उद्दीपक' ($07णए05) के उपस्थित होने पर 
आअनुक्रिया' ((१९४००॥५०) अपने-आप हो जाती है। मनुष्य का सारा व्यवहार 
'उद्दीपन-अनुक्रिया' ($87॥ॉए5-७४००४४४) के रूप में अपने-आप चल रहा है, 
इसे चलाने के लिए 'मन! की आवश्यकता नही है। “उद्दीपन-अनुक्तिया' का ' 
सचालन ततंत्रिका-तंत्र' ([४८:ए००४ 57४०7) से होता है । वह कैसे ? 
कल्पना कीजिये कि हमारी अँग्रुली मे एक काँटा छुभ गया। अँगुली का 
वह हिस्सा जिसमे काँटा छ्ुुभा, व्हाँ-शौर शरीर के सब स्थानों मे--“तत्रिकाएँ” 
(]२८7९८४) मौजूद हैं । तत्रिकाओ का सम्बन्ध मस्तिष्क तक पहुँचता है। बाहर 
के ज्ञान को भीतर मस्तिष्क तक ले जाने वाली तत्रिकाएँ 'सवेदन-ततब्रिकाएँ” 
($०75079 7९7५८७) कहलाती है । मस्तिष्क के केन्द्र मे सवेदन-तन्रिकाओो द्वारा 
यह सदेश कि अँग्रुली मे काँटा चुभा है ये तन्त्रिकाएँ पहुँचा देती है। वहाँ से 
स्वत यह सदेश कि हाथ को हटा लो और काँटे को निकाल दो हाथ तक पहुँच 
जाता है। इस सन्देश को हाथ तक ले जाने वाली तत्रिकाएँ 'प्रेरक-तंत्रिकाएँ” 
(!४०॥07 7०४८४) कहलाती हैं। इस सन्देश के हाथ तक पहुँचते ही हम अंगुली 
में से काटा निकाल देते है। यह सारी प्रक्निया मस्तिष्क द्वारा अ्पने-भ्राप हो 
जाती है। 'मन' तो दीखता नहीं, वह कही मिलता नहीं, मस्तिष्क तो दीखता 
है, उसमे सवेदत-वाहक तथा प्रेरणा-वाहक तन्‍त्र दिखलाई पड़ते है, उन्हीं से यह 
सब काम होता- है, इसलिए मस्तिष्क ही वह स्थल है जहाँ से शरीर की क्रिया- 
प्रक्रिया का स्वये संचालन होता है । भौतिकवादी का कहना है कि मन को माने 
बिना मस्तिष्क से ही शरीर की क्रियाओं की समस्या का समाधान हो जाता है। 
(ख) मस्तिष्क से भिन्‍न सन को माना जाय तो इहंका बनी रहती है छि 
भप्रभोतिक भोतिक पर कंसे प्रभाव डाल सकता है---ऊपर हमने जो-कुछ लिखा 
वह शअ्रध्यात्मवादी की इस शका का कि मत को माने बिना शरीर का सचालन 
कैसे हो सकता है भौतिकवादी-समाघान है। भौतिकवादी का कयन है कि शरीर 
स्व-चालित-यन्त्र है, मन को मानने की जरूरत ही क्‍या है ? भौतिकवादी का 
यह भी कहना है कि शरीर से भिन्‍न मन को मानने से एक वडी भारी शका उठ 
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खडी होती है। गरीर भौतिक है, उसका नाप-तोल है, वह जगह घेरता है, 
दोखता है, छुम्ला जा सकता है, मन अगर है तो अ्रभौतिक है, उसका नाप-तोल 
नहीं, वह जगह नहीं घेरता, दीखता नहीं, छुत्रा नही जा सकता । इस प्रकार का 
अभोतिक-तत््व भौतिक-तत्त्व पर कैसे प्रभाव डाल सकता है ? भौतिक भौतिक 
पर प्रभाव डाले तो समझ श्राता है, अभौतिक भौतिक पर प्रभाव डाले--यह 
समक से बाहर की वात हैं। ऐसी हालत में जब हर-एक मानसिक-घटना को 
भौतिकवाद से हल किया जा सकता है, तब मत जैसे श्रभौतिक-तत्त्व को मानने 
की क्या जरूरत है ? अगर मन की सत्ता को मानना भी पडे तो यही मानना 

पड़ेगा कि मत भी भौतिक है, और भौतिक मन का ही दूसरा नाम “मस्तिप्क 
(फाक्षा) है। यही मस्तिष्क 'तत्रिका-सत्र' (८४०४६ 5980) के द्वारा 
शरीर रूपी वन्त्र का स्वव-सचालन कर रहा है । 


3 भोतिकवाद से समस्या ज्यो-की-त्यो बनी रहती है 


(क) समस्या का सारा रूप यह है कि झरीर का संचालन कैसे होता है। 
क्या घरीर के भीतर, घरीर से धथक्‌ मन जैसा कोई तत्त्व है जो शरीर का 
संचालन करता है, या ऐसा कोई तत्त्व नहीं है। भौतिकवादी का कथन है कि 


घरीर के भीतर, बरीर से भिन्न ऐसा कोई तत्त्व नही है, भरीर स्वय अपना 


नचाल्न करता है, सवेदन-वाहक तथा प्रेरणा-वाहक तन्‍्त्रो के माध्यम से मस्तिप्क 


करा ही---जो एक भौतिक-यंत्र है--यह सब संचालन हो रहा है। परन्तु, क्या 
इस उत्तर से समस्या का समाधान हो जाता है ? 

. मस्तिप्क एक भौतिक-तत्त्व है। 'सवेदन-तंत्र” वाहर से सवेदन को लेकर 
उन भस्तिप्क के किसी केन्द्र तक ले श्राते हैं। मस्तिष्क के केन्द्र मे सवेदन के 
“हुचने पर वहाँ कौन-सा दफ्तर है, जो इन सन्देशो को जान कर, उन्हे समझ कर 
उ्य-उत्तर बाहर तक स्‍हुचाता है ? मस्तिप्क अगर स्व-चालित यन्त्र है, तो 
वाहर से सदा आन पर, उसे वना-बनाबा, पहले से निश्चित किया हुआ 
मर हि भेज देता चाहिए। उदाहरणार्य, तोल की सजीन मे हम णसे डालते 
>/ भीतर से वे टिकट ही निकलते है जो वहां पहले से डाले हुए पडे हैं । 
ग्ना तो नहीं है गो 0. है 
हे ही नहीं होता कि तोब की मीन मे श्रपनी ठीक जगह पर टिकट पड़े हो, 
ट मग्गेन ख़टे जे जायें न हक 
मकर पक की लक और मणीन कहें--सोच कर उत्तर देंगे । मशीन 

कर उन्तर दे जना कोई बात नही मणीन न लिए कोई 
की कक हे क हा नाते नही है । मनीन के लिए चुनाव की को 
होगा वहाँ क्रिया की प्रतिक्रिया हक 8 कर 4 पक 
ह्‌ दा किया के प्रात्तात 28 गी-वे नधाई ्ी 
म्यीन-मे-विकट के ऐ . जवाई होगी। ऐसा नहीं होगा कि तोल की 
अल * लिये आप वैसे डानें और भीतर से मक्खन की टिकिया 

7 औच, या मणीन कहे कि सो पैसे 

“हैं कि सोचेंगे तुम्हारे पैसे का जवाब दिया जाय, न 


कक» > > व 
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दिया जाय, या क्‍या दिया जाय । मनुष्य के भीतर ऐसी बात नही है। अ्रगर 
हमारी अँगुली मे किसी ने काँटा चुभो दिया है, तो जरूरी नही कि हम मशीन 
की तरह हाथ को हटा ही लें । काँटा छुभने पर सवेदन-तत्र दर्द की अनुभूति को 
मस्तिष्क के केन्द्र तक पहुँचा देते है, मस्तिष्क मशीन हो तो तत्काल हाथ काँटे से 
हट जाना चाहिए, परन्तु ऐसा होना निश्चित नही है। मनुष्य चाहे तो हाथ हटा 
ले, चाहे तो न भी हटाये । मैं एक वृक्ष पर बैठा हुआ हूँ । इतने मे कारणवश 
'नीचे गिरने लगता हूँ । गिरने से पहले वृक्ष की टहनी पकड़ लेता हूँ । जिस हाथ 
से टहनी पकडी है उससे दूसरे हाथ पर एक ततैया जोर-से डक मारने आ बैठता 
है। मनुष्य अ्रगर मशीन होता तो मैं कट-से ततेये को उडाने के लिए टहनी को 
छोड कर उस हाथ से ततये को उड़ा देता । परन्तु मैं ऐसा नहीं करता, क्योकि 
मैं जानता हूँ कि अगर मैंने टहनी छोडी तो नीचे ग्रिर कर मेरी हड्डी-पसली 
चूर-चूर हो जायगी। मनुप्य के मस्तिष्क के भीतर यह कौन बेठा है जो इस 
चुनाव--(.070०:--को करता है ? मशीन मे चुनाव नहीं होता, मशीन स्वय 
नहीं सोचती । मशीन ने सोचना शुरू किया तो वह भौतिक से अ्रभौतिक हो 
गई। अभौतिक को तो भोतिकदादी मानता ही नहीं, जहाँ उसने मशीन में सोचने 
की बात मानी वही वह भोतिकवादी से- भ्रभोतिकवादी--श्रध्या त्मवादी--हो 
गया । ऐसा मानना पडता है कि मस्तिष्क मे जब 'सवेदन-तत्र' (8९509 
70९८7५८४) किसी केन्द्र पर वाह्म-सवेदत (3८758007) लेकर पहुँचते है, वहाँ कोई 
अ्रभौतिक दफ्तर है, कोई श्रभौतिक-तत्त्व है, जो मस्तिष्क जैसा भौतिक नही है, 
मस्तिप्क से अलग है, ये सवेदन-वाहक-तन्‍्त्र श्रपने सवेदन को उस श्रभौतिक-तत्त्व 
के सुपुर्द कर देते हैं और वह अभौतिक-दफ्तर, वह अ्रभौतिक-तत्त्व निर्णय करता 
है कि सवेदन-तन्न्रो से लाये गये इस संवेदन की क्या सही-सही अनुक्रिया होनी 
चाहिए। यह निश्चय करके वह तत्त्व श्रपता निर्णय 'प्रेरक-तनो' (॥(०॥07 
7०7५६४) के सुपुर्द कर देता है, और उस तत्त्व--'अभौोतिक-तत्त्व--के आदेशा- 
नुसार, क्रिया की अनुक्तिया होती है ।, मस्तिष्क मे एक स्थल मानना पडता है 
जहाँ पर मस्तिष्क अपना काम किसी अभौतिक-तत्त्व के हाथ मे छोड देता है, 
और उस श्रभोतिक-तत्त्व से निर्णय पाकर फिर उसी निर्णय के अनुसार काम 
करने लगता है। यह भ्रभौतिक-तत्त्व ही मन है। 
मस्तिष्क ('तन्रिका-तंत्र)--]ए2८ए०४$ ४ए४»०॥--कों मन या चेतना का 
आश्रय-स्थल तो माना जा सकता है, मस्तिष्क को ही मन नही माना जा सकता। - 
इसमे सन्देह नही कि मस्तिष्क (तंत्रिका-तंत्र) पर ही मन या चेतवा का आश्रय 
है, मस्तिष्क (तत्रिका-तत्र) न हो, तो मन या चेतना नही रहती, परन्तु यह बात 
ऐसी ही है जैसे खूँटी हो तो उस पर कोट ठाग्रा जा सकता है, खूंटी गिर जाय 
तो कोट भी गिर जाता है। परल्तु खूंटी के उखड जाने से कोट के भी गिर 
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जाते का यह प्रथे नही है कि कोट खूंटी है. या खूँटी कोट है। हम यह कक 
लेना होगा कि नदी का पाट और नदी कौ बारा दौना हि क के, रे 
का पाट टेढा-मेंढा रास्ता लिये हो तो नदी की थारा भी देढेनमेढे रास्त 
चलेगी, परन्तु इससे नदी श्र नदी का पाठ एक नहीं हों जायगे। ठीक इसी 
तरह मन--चेतना--विचार--ये सब प्रृथक्‌ वस्तु है, मस्तिष्क--तत्रिका-तत्न-- 
घलाए०७5 5५४७॥--पृथक्‌ वस्तु है। क्योकि मन--चैतना ग्रादि--मस्तिप्क--- 
तत्रिका-तत्र-- ७४०७5 59४७७--पर झ्राश्षित है इसलिये बह कह देता कि 
मस्तिप्क की ही यथार्थ सत्ता है, मन या चेतना की कोई सत्ता नहीं है--गलत 
है क्योकि मस्तिष्क तो मन रुपी कोट को ठाँगने की सूँटी है, मन रूपी नदी 
की घारा का पाट है जिस पर चेतना की घारा बहती है 
(खो) मन की शरीर से भिन्‍न सत्ता मानने पर भौतिकवादी को यह भी 
आपत्ति थी कि अगर मन को शरीर से भिन्‍न माना जाय, तो अभौतिक का 
भौतिक पर प्रभाव मानना पडता है जो युक्ति-सगत नही है। गरीर भौतिक है, 
उसका नाप-तोल है, वह जगह घेरता है, दीखता है, छुआ जाता है । ऐसी वस्तु 
पर भौतिक-तत्त्व का तो प्रभाव हो सकता है, अभौतिक का प्रभाव कैसे हो सकता 
है ? जो मन को मानते हैं, वे उसे भ्रभौतिक भी मानते है, भौतिक मानें तो वह 
शरीर का ही एक रुप हो जाता है, भौतिक-मन तो भौतिकवाद ही हो जाता 
है। गरीर का नाप-तोल है, मन का नाप-तोल नहीं, शरीर जगह घेरता है, मन 
जगह नहीं घेरता, भरीर दीखता है, मन नही दीखता, गरीर छुआ्ला जा सकता 
है, मन नही छुआ जा सकता । ऐसी हालत में मन जरीर पर कँसे प्रभाव डाल 
सकता है ? भतिकवादी का कहना है कि शरीर से भिन्‍न मन की प्रृथक्‌ सत्ता 
न सात कर अगर यह माना जाय कि रुस्तिप्क ही सव-कुछ करता है, तो इस 
प्रकार की कोई शका खडी नही होती । 
अध्यात्मवादी का कहना है कि क्या हम देखते नही कि प्रेम, ढवप, इच्छा, 
तत््वी का मनुप्य के बरार कर कप पे 4० कक अक जितइ अं के 
प्रभाव है । कैसा ही स्वस्थ शरीर क्या हो, हक कल 22 कक अर 
आदि पल वेग न शक कक हल न हो, एक ही अरुय विचार मनुष्य को 
है, उम्र-भर का वना-नाया स्वास्थ्य धरा-का-वरा 


रह जाता है। देश-मक्ति जैसे गव से प्रेरित 
हर ह। देश-मक्ति जैसे अद्य्य भाव से प्रेरित होकर नवयुवक हँसता-खेलता 
सी की रस्मी पर भूल जाता है, 


नवोढा जग सुन्दरी वह प्रेम के मग हो जाने से निराण होकर एक 
लि रक लक विप का प्याला पीकर देह-त्याग कर देती है। शरीर पर 
हि हे "2 का प्रभाव कैसे होता है--यह रहस्य की बात तो 
हम +(्‌ > ० यथा हि 5 

९» परन्तु इन घटनाओं की यथार्थता में सन्देह नही हो सकता । 
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अध्यात्मवादी का कहना है कि यह अछूय, अभौतिक-तत्त्व ही मन है जो शरीर 
के यंत्र में बैठा इसकी गति-विधि का नियन्त्रण करता है। 

हमने देखा कि शरीर तथा मर्ज़ एक-दूसरे से इस तरह बँघे हुए है कि एक 
की दूसरे के बिना सत्ता समझ मे नही आती । यही कारण है कि भौतिकवादी 
शरीर को ही सब-कुछ सिद्ध करना चाहते है, मन को विचार-कोटि मे से 
« बिल्कुल निकाल देना चाहते हैं, मन को माने बिना शरीर सब-कुछ स्वय कर 
सकता है--यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं, उनके कथनानुसार शरीर मे 
मस्तिष्क---890--ही ऐसा यन्त्र है जिससे यह हमारा अंग-प्रत्यग स्वयं चल 
रहा है, जो स्व-चालित हो, उसे चलाने के लिए दूसरे किसी--मन---आदि की 
क्या जरूरत है * 

हम आगे यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि मन की शरीर से पृथक्‌-सत्ता न 
मानते हुए शरीर को स्व-चालित-यंत्र मान कर जो शंकाएँ उठ खडी होती हैं 
उनका भौतिकवादी क्‍या समाधान करते है । 


| ॥। 
क्या मन शरीर का ही एक रूप है ? 


भौतिकवाद ने कई ऐसे वादों की कल्पना की है जिनके आधार पर मनुष्य 
की चेतना तथा मनुष्य के व्यवहार को मन की शरीर से पृथक्‌-सत्ता माने 
बगर काम चल सके । “मन' का अ्रर्थ क्या है ? “मन' एक ऐसा तत्त्व है जो 
भौतिक नही है, जो भौतिक न होने के कारण शरीर का हिस्सा नही है क्योकि 
शरीर तो भौतिक है, जिस पर भौतिकी तथा रसायनशास्त्र के नियम लागू नही 
होते । भौतिकवादी शरीर के भीतर इस प्रकार कौ किसी पृथक्‌-सत्ता को मानने 
के लिये तैयार नही । उनका कहना यह है कि मनुष्य में यथार्थ और वास्तविक- 
सत्ता शरीर की ही है। इस कथन का यही अर्थ है कि मनुष्य के विचार तथा 
व्यवहार का अन्तिम ज्ञोत शरीर है, मस्तिष्क है--वह तत्त्व है जो भौतिकी तथा 
रसायनशास्त्र (00ए82९8 थ॥0 (शा॥579) के नियमो से बँवा हुआ है, ऐसा 
कोई तत्त्व नही जो इन विज्ञानों के प्रभाव से मुक्त हो, जैसा कि मन की पृथक- 
सत्ता मानने से स्वीकार करना पडता है। दूसरे शब्दों मे, भौतिकवादियो का 
कथन है कि (क) या तो 'मन' की कोई सत्ता ही नही, (ख) या अगर मन की 
सत्ता है तो मन मे जो-कुछ होता है, वह पहले शरीर मे होता है, शरीर मे जो- 
कुछ होता है उसकी अनुभूति मन में होती है, उसका प्रतिविम्ब मन में पडता है, 
मन शरीर का संचालन नही करता, शरीर मे जो-कुछ होता है उत्तका अनुभव 
मन को होता है, मन सिर्फ शरीर मे होने वाले क्रिया-कलाप को नोट कर लेता 
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है, उसका सचालन नहीं करता । यह तव, अंग: 'मर्त को माना जाय, 3 
भौतिकवादियों का तो कथन है कि उनका काम मन को माने बर्गर ही चल जाता 
है, वे 'तनरिका-तत्र' (९ए०05 3५४०) से ही जो प्राप्तव्य है उन सब वाता 
का हल कर सकते है जिन्हें हल करने के लिए भ्रध्यात्मवादी मन की, जो हक 
नहीं, कल्पना करते हैं । इस ईपष्टि से अगर मन को माना ही जाय तो वह ता * 
मात्र है, द्रष्टा-मात्र है, कर्ता नही है, कर्ता शरीर है, कता जो शरीर है उसमे 
जो-कुछ हो रहा है वह मन में या आत्मा प्रतिविम्बित होता है । सार्य-द्न में 
भी आत्मा को श्रकर्ता माना गया है। गीता का कथन है, 'प्रकृतेः क्रियमाणानि 
युणः कर्माणि सर्वेशः श्रहकार विमृढ़ात्मा कर्ताहमिति मन्यते (गीता, 3-27)-- 
अर्थात्‌, हमारे भीतर जो कुछ हो रहा है वह यत्रवत्‌ हो रहा है-- ठीक बह दाते 
जो भौतिकवादी कहते हैं--परन्तु भौतिकवादी मन को नही मानते, साख्य तथा 
गीता मत को मानते हैं--परन्तु मन को मानते हुए उसे 'साक्षी, चेता, केवल", 
निर्गुण “--ऐसा मानते हैं। साख्य तथा गीता की इप्टि भौतिकवाद के साथ-साथ 
अध्यात्मवाद को साथ लेकर चलती है, पाइचात्य-भौतिकवाद निरा भौतिकवाद हैं। 
हाँ, हम कह रहे थे कि भौतिकवादी मन को गरीर से पृथक्‌ नहीं मानते । 
तो वे क्या मानते है ? उनका कहना है कि मन की घरीर से पृथक्‌ कोई सत्ता 
नहीं है, मन शरीर का ही एक रूप है, दूसरे गव्दो में हमारा भस्तिप्क ही मन 
है । प्रश्न यह रह जाता है कि भ्रगर मन गरीर का ही एक रुप है, मस्तिष्क ही 
मन है, तो उत बातों का क्या हल है, जो मन को मानने से ही समझ में पडती 
हैं ? उदाहरणार्थ, हमारे भीतर काम, ऋघ, लोभ, मोह, भय, ईर्प्या, हेप, 
आग्ा-निराशा, उत्साह, आाकाक्षाएँ सव श्रभोतिक, अच्य्य मानसिक-तत्व हैं, मन 


की पृथक्‌ सत्ता माने बगैर देह से, मस्तिष्क से--जो भौतिक पदार्थ हैं-- इन 
अभोतिक-तत्त्वो की उत्पत्ति कैसे हो सकती है ? 


4 विकासवाद--डाचिन तथा लैमार्क का सिद्धान्त 
भौतिकवादी इस भ्रब्त का उत्तर देते हुए विकासवाद का सहारा लेते हैं । 
भोतिकवादियो का कहना है कि सूम्टि तथा मानव-बरीर के विकास में कोई उद्देश्य 
(९५७:७०५४), कोई प्रयोजन काम नहीं कर रहा। उद्देष्य या प्रयोजन तो तभी 
काम कर सकता है श्रगर हम सृष्टि श्रथवा शरीर के विकास के श्राधार मे किसी 
मानसिक-तत्त् को मानें । जहाँ उद्देश्य होगा, प्रयोजन होगा, वहाँ मन होग्ग 
उवोक रहेइ्य या प्रयोजन किसी मानसिर-विचार के बिना नहीं हो सकते। 
3 पक टाविन तथा लैमार्क का कथन था कि भानव-शरीर का विकास 
3280, भर विकसित होते-होते लाखो-करोड़ो सालो मे श्रमीवा से 
तत्र गया । इस विकास का आधार वया है ? प्रकृति का नियम है 
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कि प्राणी श्रपने जीवन को बनाये रखने के लिए परिस्थिति के श्रनुसार परिवर्तित 
होता रहता है, श्रगर परिवर्तित नहीं हो सकता, तो नप्ट हो जाता है । शरीर 
सुरक्षित रहना चाहता है, परिस्थिति बदली तो वह भी उसी के अ्रनुसार बदल 
जाता है। उदाहरणार्थ; श्रत्यन्त ठण्डे मुल्को मे प्राणी के शरीर पर घने वाल 
उत्पन्न हो जाते हैं'ताकि सर्दी से शरीर की रक्षा कर सकें, अ्रँघेरे मे शिकार 
करने वाले प्राणियो की आँखो के लेस इस प्रकार काम करने लगते हैं कि 
अन्धकार में श्रपने शिकार को देख सके, रेगिस्तान में चलने वाले ऊँट के पाँव 
के तले इस प्रकार गहेदार हो गये हैं कि उसकी टाँगें रेतीले मैदानों मे भ्रच्दर न 
घंस जाएँ। ये सब उदाहरण सिद्ध करते है कि जब बाहर की परिस्थिति मे 
परिवर्तन आ जाता है तब प्राणी के शरीर मे परिवर्तन अपने-भ्राप श्रा जाता है, 
यह परिवर्तन 'स्व-चालित' (870740) हैं, ,इस परिवर्तन को लाने में चाहे 
बह बाहर की सृष्टि मे हो रहा हो, चाहे प्राणी के शरीर में हो रहा हो, कोई 
पर्व-परिलक्षित उद्देश्य या प्रयोजन नही है, बाहर की भौतिक परिस्थिति के प्रभाव 
से प्राणी बदलता ही रहता है। जितना परिवर्तन हो रहा है उसका स्रोत कोई 
मन नही है, भौतिक परिस्थिति ही सब प्रकार के परिवर्तन का कारण है। 
विकासवादी डाबिन तथा लैमार्क का कथन था “कि प्राणी-शरीर का विकास 
अमीबा' (87706०9) से हुआ हैं। 'अमीवा' वह जीवघारी प्राणी है जो सूक्ष्म- 
वीक्षण-यन्त्र से ही देखा जा सकता है। इसके श्रांख, नाक, कान, पेट आदि 
भिन्‍न-भिन्‍न श्रगो का निर्माण नही हआ होता । उसी अ्ग से यह हर काम ले 
लेता है, हर घडी परिवर्तित होता रहता है | ,सृष्टि मे जीवन की यात्रा इस 
अमीबा' से शुरू हुई है और आज विकसित होते-होते करोडो प्राणी उत्पन्न हो 
गये हैं, यहा तक कि मनुष्य का प्रारम्भ भी अमीबा से ही हुआ है। ज्यो-ज्यो 
बाहर का भौतिक-जगत्‌ बदलता गया, उसमे परिवर्तन आता गया, त्यो-त्यों यह 
प्राणी भी अपने को भौतिक-जगत्‌ की परिवर्तित परिस्थितियों के अनुसार इस 
प्रकार बदलता गया और नष्ट नही हुआ । इसी 'परिवर्तेतन' (५वा770०7) के 
परिणामस्वरूप श्राज सृष्टि मे श्रसख्य-प्राणी दीख पडते है। यह सब परिवर्तन 
अपने-शभ्रपप स्व-चालित यन्त्र की तरह होता रहता है। इरा बात मे आ्लाग्चर्य होता 
हैँ कि कहाँ 'अमीबा' और कहा “मनुप्य', परन्तु जव हम इस वात को ध्यान मे 
रखे कि सृष्टि के प्रारम्भ तथा विस्तार के विपय में “मू-विज्ञान' (5०००8५) 
तथा '“ज्योतिप्‌-शास्त्र' (4%7070779) ने श्रदेधुत विचार उत्पन्न कर दिये हैं, 
तव झाज्चयें की वात भी कुछ नही रहती। “भू-विज्ञान' के अ्व्ययन से ज्ञात 
होता है कि सृष्टि का प्रारम्भ इतने पहले हुआ कि हम उसकी कल्पना भी नहीं 
कर सकते, इसी प्रकार “ज्योतिप्‌-शास्त्र' के श्रध्ययन से ज्ञात होता है कि सृष्टि 
का इतना विस्तार हैँ कि उसकी भी हम कल्पना नहीं कर सकते । हम) यह 
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भूमि क्या है ? ससार भर के समुद्र-तटो पर जितने रेता के कण हैं उनसे भी 
अधिक नभोमण्डल भें तारागण है, वे सव इस विशाल नभोमण्डल में चक्कर 
काट रहे है, और एक-एक तारा दूसरे से करोडो मीलो की दूरी पर हैँ इतने 
विद्याल-काल में तथा इतने विस्तार वाले विश्व में अ्रगर परिवर्तन होते-होते 
अमीवा' से मनुष्य वन गया, तो इसमे आउ्चर्य की क्या वात है ” आखिर, यह 
पृथ्वी किसी समय सूर्य का हिस्सा थी, सूर्य की तरह ही श्रग्ति का पिण्ड थी, 
प्राज इस पर हम लोग बडे आनन्द से रह रहे है। यह सव ऋमिक-परिवर्तन का 
प्रपने-आप हो रहा विकास है। जैसे पृथ्वी किसी समय श्ररिति का पिण्ड थी, 
इसकी गर्मी धीरे-बीरे नप्ट होती गई, इसी प्रकार किसी समय सूर्य की गर्मी भी 
पप्ट है जायगी, सूर्य की गर्मी के नप्ट होने पर प्रथ्वी पर जीवन की कोई 
नभावना नहीं रहेगी, जीवन नष्ट हो जायगा, कोई प्राणी नही रहेगा, इस सारे 
कुचक्र मे मन जैसे तत्त्व की गुंजाइश ही कहाँ है ? 
भौतिकवादियों का कथन है कि जीवन की पृष्ठ-मूमि मे मन जँसा कोई 
तत्त्व नही है, न विव्व के निर्माण मे कही मन का स्थान है, न प्राणी के जीवन 


मे मन का कहीं स्थान है--मानस-तत्त्व-रहित इस विश्व में जीवन--या 


चेतना--एक आकस्मिक घटना है। जैसे जीवन वा प्रारम्भ ग्राकस्मिक तौर पर, 
विना किसी उद्देश्य के, सृष्टि 


ट के आदिकाल मे “अमीवा' के रूप मे हुआ, वैसे ही 
जीवन का अ्रवसान भी 


उद्देग्यहीन इस सृष्टि मे सूर्य के ठण्ड पड जाने पर 
यकायक हो जायगा, जैसे यह उह्देध्यहीन जन्मी वैसे ही उद्देग्यहीन यह नप्ठ हो 
जायगी, जब तक रहेगी यह 


य भोतिक नियमों मे बेबी रहेगी, परिवर्तन का प्रारम्भ 
देते भीतिक-जगत्‌ मे होगा, परिस्थिति में होगा, वह परिवर्तन प्राणी मे 
प्रतिविम्वित होगा, ऐसा नहीं कि पहले प्राणी के मन मे विचार उत्पन्त हो, फिर 
उसका प्रतिफल प्राणी के गरीर पर हो | न्‍ 
... 5. प्रय्न उठ खडा होता है कि मन को 
मानें, चेतना तो प्रनुभव होती है। अगर चेतना 
मे आर प्राणी मे क्या फर्क है? 


*हेता है। उस पर परिस्थिति का प्रभाव 


एक पृथक तत्त्व के' रूप मे न भी 
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असल मे मन प्रकृति. का ही एक सुक्ष्म परिवर्तित रूप है। श्रचेतन से चेतन, 
निर्जीव से सजीव हो जाना, भौतिक से मानसिक का जन्म हो जाना कितना ही 
अटठपटा लगता हो, परन्तु भौतिकवादी को जो मन को अ्भौतिक मानने के लिए 
तैयार नही, जो मन को पॉच महाभूतो का ही परिणाम मानता है, जो मत को 
मस्तिष्क ही मानता है, उसे यह मानना ही पडता है कि अ्चेतन से चेतन, निर्जीव 
से सजीव का विकास हुआ, नहीं तो इस प्रश्न का कोई समाधान नहीं मिल 
सकता कि जब सृष्टि मे प्राणी प्रकट नही हुआ था, जीवन किसी रूप में था ही 
नही, तव पहला-पहला प्राणी 'अमीबा' उत्पन्त कैसे हुआ । जीवनातृ-जनन 
(8708०76»8) का उत्पन्न होना तो समझ था जाता है, परन्तु अजीवनातु-जनन 
(3908०7९85) कैसे हुआ--यह समभे सकना मुश्किल है, फिर भी भौतिक- 
वादी का यही कथन है कि निर्जीव प्रकृति के श्रसख्य हेर-फेर से श्रचानक एक 
ऐसी स्थिति उत्पन्न हो गई जिसमे निर्जीव प्रकृति में आत्म-चेतना' ($0- 
००75०7078॥689) उत्पन्‍न्त हो गई । भौतिकवादी का कथन है कि इस 'आात्म- 
चेतना' को ही 'मन' कहा जाता है, जो प्रकृति या शरीर से कोई भिन्‍न तत्त्व 
नहीं है, प्रकृति या शरीर का ही परिवर्तित सृक्ष्म रूप है । 


2. विचार! (प०७ष्टए) के सम्बन्ध में भोतिकवादी सिद्धान्त 


भोतिकवादी का कथन है कि मन मे जो-कुछ घटित होता है वह मन मे 
घटित नही होता, मस्तिष्क मे घटित होता है। जो-कुछ मस्तिष्क मे घटित हो 
रहा होता है उसे हम मन मेः घटित होना कह देते है । दूसरे णब्दों में, अगर 
मन है तो उसमे कुछ नही होता, जो-कुछ होता है वह पहले मस्तिष्क में होता 
है, वही मन में प्रतिबिम्बित होता है। जैसे दर्पण मे कुछ नही होता, जी-कुछ 
होता है दर्पण के बाहर होता है, परन्तु उसका प्रतिबिम्ब दर्पण मे दीखता है, 
दर्पण मे कुछ भी न होते हुए प्रतीत ऐसा होता है कि सव-कुछ दर्पण में हो रहा 
है। भौतिकवादी ऐसा इसलिए कहते है क्योकि वे मन जैसे किसी तत्त्व को 
मानते ही नही, परन्तु क्योकि ऐसा प्रतीत होता है कि मन है, इसलिए वे यह 
कहने को बाघित हो जाते है कि यद्यपि मन की कोई सत्ता नही, मस्तिष्क की ही 
सत्ता है, तथापि भ्रगर मन जैसा कोई तत्त्व है, तो वह दर्पण की तरह अन्यथा- 
सिद्ध है। इस दृष्टि से जिन घटनाओं को हम मानसिक कहते है वे यथार्थ मे 
भौतिक ही होती हैं, अथवा पहले भौतिक-घटना होती है, उसके वाद उसका मन 
पर प्रभाव पडता है--भौतिक पहले, मानसिक पीछे, भौतिक कारण, मानसिक 
कार्य--ऐसा समभना चाहिए । उदाहरणार्थ, हम कहते हैं कि ठण्डी हवा लगने 
से भेरे सिर में दर्द हो गया झिससे मेरा मन अत्यन्त ढह-सा गया, ञझाज मूख 
नहीं लगी इसलिए घबराहट होने लगी, रिंमभिम वरसात की बूँदें टपकने लगी 
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जिससे चित्त हरा हो गया--इस सबसे क्या यह सिद्ध नही होता कि घटना 
पहले शरीर में घटित होती हैं, फिर उसका प्रभाव सन प्रहण करता है । मनुष्य 
का नरीर वाह्म-परिस्थिति का, भौतिक-कारणी का परिणाम हैं; जैसी वाह्य- 
परिस्थिति होगी देसा भरीर वन जायगा, जैसा शरीर वन जायगा वैसा मन वन 
जायगा । वाह्म-परिस्थिति मे वर्फ पडती रहती है, गरीर उस ठण्ड का बदश्त 
करने जैसा कठोर वन जाता है, बाहर के परिवर्तनों से शरीर में परिवतेन हो 
जाते हैं, इसी प्रकार शरीर में होने वाले परिवर्तनो से मन में परिचतेन हो 
जाते है । अध्यात्मवादी की रप्टि में परिवर्तन की, दिया मन से शरीर की तरफ़ 
जाती है, भौतिकवादी की ्प्टि में परिवर्तत की दिशा शरीर से मन की तरफ 
जाती है, श्रव्यात्मवादी की र्॑ष्टि मे भारीरिकन्‍परिवर्तेत का कारण मन ह, 
भौतिकवादी की इप्टि में परिवतेत का कारण शरीर है, मस्तिप्क हैँ; 
अध्यात्मवादी की इ्ष्टि मे विचार का ज्ञोत भीतर बैठा हुआ सत है, भीतिकवादी 
की दृष्टि मे विचार का ज्ञोत वाहर दीख रहा शरीर है, गरीर में भी प्रत्यक्ष 
दीख रहा मस्तिष्क है। भौतिकवादी के सिद्धान्त के अनुसार वास्तविक-सत्ता 
मन की नहीं, मस्तिप्क की है । 

तो फिर, भौतिकवादी, मनुप्य में हर समय हो रहे 'प्रेम-हेय', 'भय-उत्साह | 
च्छा-दिचार', 'आशा-निरागा', 'स्मृति-आकाक्षा' श्रादि भ्रद्यय, अभौतिक-तत्त्वो 
का उद्गम घरीर या भस्तिप्क से उत्पन्त होना कैसे सिद्ध करते हैं ” मन का 
जो-कुछ भी विचारात्मक, अभौतिक काम हैं उसका सिर्फ मस्तिप्क जैसे निरे 
भौतिक-पदार्थ से निकल पडना कैसे हो सकता हैं ? इस सम्बन्ध में भौतिक- 
वादियों के कथन का हम यहाँ सक्षेप से वर्णन करेंगे । 


3 'सबेगो' (छत०0०७) के सम्बन्ध मे जेस्स तथा लेग का 
भातिकवादी सिद्धान्त 
अध्यात्मवादियों का कथन है कि मन की स्वतन्त्र-सत्ता है, विचारों 
(प॥00९॥॥४) तथा “मानसिक सवेगों' (870४०) आदि का उद्गम मन से 


ही होता है, शरीर से--मस्तिष्क से--नही होता । मस्तिप्क इनके प्रकट होने 
का भावन है, उपकरण है, भोतिकवादी कहते हैं कि विचार, सवेग, भाव श्रादि 
मस्तिप्क वी ही 


3 अ 2 उपज हैं, भन की कोई पृथक्‌ सत्ता नहीं। उदाहरणार्थ, 
भ्रव्यात्मवादि के अनुमार जब हम किसी व्यक्ति को किसी प्राणी का कत्ल करते 
द ते हैं तव मन में ेष उत्तच्न होता है, यह ऋरघ एक 'सवेग' (8०907) है, 
जा मन मे अप्रकेट रुप में पहले से विद्यमान है, मन का गुण है, परिस्थिति सिर्फ 
उस जगा देती हू, उत्पन्त नहीं करती । परन्तु जेम्स-लंग का सिद्धान्त इस बात 


थे 


वो नही मानता कथन यह है कि 'सवेग' 
ह । इस सिद्धान्त का कथन यह है कि 'सवेग' (£770007) केवल 
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शरीर मे हो रहे परिवतेनों की मस्तिष्क द्वारा अनुभूति का नाम है। उनका 
कहना है कि जब हमे भय लगता है, तब शरीर मे हो रहे परिवर्तनों की अनु- 
भूति को ही हम 'भय' कह देते है। “भय लगने के समय क्‍या होता है ? हमारे 
गुर्दो'के ऊपर कुछ “ग्रन्थियाँ' है जिन्हे 'अधिवृक्क ग्रन्थियाँ (807०08] 88005) 
कहते है, उनमे से जब रस निकलता है तब शरीर के स्तायुओ में कुछ झ्ावश्यक 
परिवतेन होने लगते है, शरीर की माँस-पेशियो पर उनका प्रभाव पडता है, रक्त 
पर भी इस रस का अ्रसर होता है, इस प्रभाव को ही--इस भौतिक प्रभाव को 
ही-- भय कहा जाता है। भय मन से नहीं आता, इन ग्रन्यियों के रस से गरीर 
में जो परिवर्तन उत्पन्न हो जाते हैं, तव हमारी जो स्थिति हो जाती है, उसे 'भय' 
कह देते है । -इन ग्रथियो के रस से हृदय की गति तेज हो जाती है, श्रांखो की 
पुतलियाँ फैल जाती है। जेम्स का कथन है कि शरीर की इस परिवर्तित दशा की 
अनुभूति ही भय का संवेग है। शरीर मे ये परिवर्तन न हो तो भय भी न हो । 
मुख्य प्रश्न यह है कि क्या भय का सवेग पहले होता है, और मुर्द की 
प्रन्थियों मे से रस बाद को तिकलता है, या युर्दे की ग्रन्थियो मे से रस पहले 
निकलता है, और भय 'बाद को होता है। अगर भय पहले हो और गुर्दे की ग्रन्धियो 
में से रस बाद को (निकलता हो, तब तो मानना पडेगा कि सन की स्वतत्त्र सत्ता 
है, अगर गुर्दे की ग्रन्थियो मे से रस .पहले त्रिकलता हो, इसके निकलने के बाद 
भेय होता हो, तब मानना पड़ेगा कि भय मन मे नही गुर्दे की ग्रन्थियों मे से निकले 
रस का परिणाम है। ' ह 
इस दिशा मे जेम्स-तथा लैग ने अनेक प्रयोग किये, परन्तु उनका कोई यथो- 
चित्‌ समाधान नही निकला । जो-कुछ कहा जा सकता है वह इतना ही है कि 
ये दोनों घटनाए आगे-पीछे न होकर एक-साथ होती है, जब भय लगता है तब 
गुद की ग्रन्थियो मे से रस का स्राव भी होता है और जब गुर्दे की ग्रन्थियों मे से 
रस का स्राव निकलता है तब भय भी लगता है | जो लोग अध्यात्मवादी है वे 
कहेंगे कि भय पहले लगता है, उसके परिणामस्वरूप ग्रन्थियों मे से रस सरने 
लगता है, जो भौतिकवादी है वे कहेगे कि ग्रन्थियो मे से रस पहले सरता है, इस 
सरने की अनुमूति से ही भय उत्पन्त हो जाता है। जिसकी जो मान्यता होगी 
वह वैसी ही बात कहेगा। जेम्स तथा लैग का कहना है कि ग्रन्थियों मे से रस 
पहले निकलता है, इसी को भय कहते है । शरीर में जो प्रतित्रिया चल रही 
हो---उसी की अनुभूति से सवेग होता है, सवेग की मन के किसी गुण के रूप मे 
अलगसे सत्ता नही है । हमे डर लगता है, इसलिये हम भागते हैं---बह वात नही 
है, शेर को सामने देख कर हमारे. तत्रो (]ए७:४८७) मे एक स्वाभाविक, अपने- 
आप गति होती है ताकि अपने को बचाया जाय, अ्रपनी रक्षा की जाय । थेर को 
सामने देख कर जो भौतिक-परिस्थिति उत्पन्न होती है, उसकी अनुन्रिया के रुप 
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भे दिल धडकने लगता है, साँस तेज़ चलने लगता है, मनुप्य श्रपने बचाव के लिये 
अनुकल किया करने लगता है, भागने लगता है, यह नैसगिक-प्रतित्रिया 
([7४90७९७ 7680000॥) है, इसमे मन के लिये गुजाइश नही, यह शेर को सामने 
देख कर शरीरका अपने-आप 'अनुकूलन' (&098700०॥) है, ठीक ऐसे जैसे घुटने 
के ऊपर के हिस्से पर हाथ से चोट देने पर घुटना उछल पडता हैं। भौतिक- 
वादी-विचारधारा के श्रनुसार शेर को सामने देख कर हम नैसगिक तौर पर अपने 
को बचाने के लिये भागने लगते हैं, और ज्यो-ज्यों भागते है त्यो-त्यो डर बढता 
जाता है । दूसरे शब्दों मे, हम डर के कारण नही भागते, अपने को शेर से बचाने 
के लिये हम भागते है--भागते की इस शारीरिक-गति के कारण जो अनुभूति 
होती है उस मानसिक-प्रनुभूति का नाम भय है। जेम्स का कहता है कि क्योंकि 
हमारे आँसू निकलते हैं इसलिये हम दु खी होते हैं, दुखी होते है इसलिये आँगन 
निकलते है--यह वात नहीं है । अ्रगरहम न दौडे तो डरन लगे, अगर हम ्म्रासू 
न वहायें तो दुख न हो। 'विचार' तथा 'सवेग' के विषय मे यह भौतिकवादी 
दव्टिकोण है। इस विचार को पुप्ट करने के लिये फ्रास के भौतिकवादी मनोवैज्ञानिक 
श्री जिश्नार्ट ने मुगियो पर उनकी “मूल-अवृत्तियो' ([759705) के विपय में 
यह जानने के लिये प्रयोग किये कि 'मूल-प्रवृत्ति' (7587०) का श्राधार मन है 
या 'उद्दीपन-अनुक्रिया' ($07008-८४००॥४९) का भौतिक-नियम है । 


4 'मूल-प्रवृत्ति! (75४४७) के सम्बन्ध से जिश्नार्द के प्रयोग 


मन की सत्ता से इल्कार करने की वात को पुष्ट करने के लिये सबसे अच्छा 
इष्टान्त मूल-प्रवृत्ति का है।मनुप्य तथा अन्य जीव-जन्तुओं में मूल-प्रवृत्ति 
(ताशा०) पायी जाती है। 'मूल-प्रवृत्ति' क्या है ? किसी प्रकार की अनुकूल या 
प्रतिकूल परिस्थिति सामने श्राने पर प्राणी तत्काल प्रतिक्रिया करता है इस प्रति- 
क्रिया का कारण मूल-अ्रवृत्ति है, नैसगिक-शरक्ति हूँ, इसे सहज-शक्ति भी कह सकते 
हैँ | मूल-अवृत्ति (797०() पर जो प्रयोग तथा अन्वेषण किये गये हैं उस सिद्ध 
रा हे मूल-प्रवृत्ति वह शक्ति हैँ जिसमे विशेष प्रकार की परिस्थिति 
3242 मशीन की तरह सहज-क्रिया करने लगता है, मानो वह 
न अर हो। जानवर के वच्चे को पैदा होते ही नदी 
दया जाय, तो वह तैरने लगता है, उसे लाठी दिखलाई जाय तो वह जान 


चचाने के लिए भागने लगता हैं + 
हैं, उसके मंँह मे 
वह उसे चुमकने लगता हैं री मुंह मे माता का स्तन दे दिया जाय तो 


। ये सब प्रतिक्तियाएँ सीखी 
के उपस् श्रपने: हि तो नही जाती, परिस्थिति 
मुगियों हे रा हम का हो जाती है। फ्रासीसी मनोवैज्ञानिक जिश्ार्ट ने 
प्रेम मन के किसी ५ गुण के । उन परीक्षणो से सिद्ध हुआ कि उनमे मातृत्व का 
मल कसम हाइ समा सिख सूजन ([.5छ8] पिता ह 6) 
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के कारण होता हैं। मुर्गी श्रण्डो को इसलिए नही सेती क्योकि उसके मत मे 
अपने चूज़ो के लिए प्रेम होता है, परन्तु वह अण्डो पर इसलिए बैठी रहती है 
क्योकि इससे उसे अण्डो पर बैठने से जो सेक मिलता है उससे आराम पडता है । 
सूजन में सेक से चैन पडा ही करती है । श्री जिश्ार्ट का कहना हैँ कि श्रगर ठीक 
जगह मिर्ची लगा कर मुर्गी को सूजन की तरह बेचैन कर दिया जाय, तो वह 
मुर्गी दूसरी मुगियो के अण्डो को जा कर सेने लगती है । इसका यही अर्थ हुआ 
'कि अण्डो को सेना मन के किसी गुण के कारण नहीं, अपितु एक विशेष प्रकार 
की परिस्थिति उपस्थित होने पर तत्काल तदनुकल प्रतिक्रिया कर देना है जो 
एक स्व-चालित-यत्र की भाँति है। दूसरे शब्दो मे, यदि मुर्गी मे मातृत्व का 
“संवेग। (27000॥) दीख पडता है, तो यद्यपि उसे 'मूत-प्रवृत्ति' ([507८) 
कहा जाता है, तो भी वास्तव में पहले उसके शरीर में कुछ गडबड होती है, 
उसी शारीरिक बेचैनी के अ्रनुभव को हम मन का अनुभव कह देते है , मन 
पहले नही, शारीरिक-बेचैनी पहले है, उस बेचैनी का शारीरिक-अनुभव मन कहा 
जाता है। 


5. इच्छा-शक्ति'--“कर्त त्व-दक्ति'--- (७१॥) के सम्बन्ध में 
मस्तिष्क पर किये गये बिजली की करेल्‍्ट के प्रयोग 

हमने देखा कि “विचार ([फ०एष्टा॥), 'सवेग” (8770007) तथा “मूल- 
प्रवृत्ति' ([78870) के विषय में भौतिकवादी की क्‍या विचारधारा है। विचार, 
सवेग, मूल-प्रवृत्ति ही को तो हम मन के लक्षण कहते हैं । भौतिकवादी का कहना 
है कि ये सब मन के लक्षण न होकर शरीर मे हो रही प्रतिक्रियाएँ हैं, 'उद्दीपत 
अनुक्रिया' ($ध॥7]0६-०७००॥8९) के दष्टात है । 

प्रश्त होता है कि उक्त लक्षणों को भले ही मानसिक-लक्षण मानने के स्थान 
में शारीरिक-लक्षण मान लिया जाय, परन्तु 'इच्छा', कर्त त्व---५/॥|--के 
मानसिक लक्षण को शारीरिक-लक्षण कैसे माना जा सकता है ? मनोविज्ञान को 
भोतिकवादी आधार देने मे मनुष्य के भीतर वर्तमान “इच्छा-शक्ति'-'कतृ त्व-शक्ति' 
(शग।॥) सबसे बडी बाधा है। यह हमारे भीतर मौजूद एक ऐसी मानसिक या 
आध्यात्मिक-शक्ति' ($छाग्राए/ 8००४) है जिससे हमे स्पष्ट अनुभव होता 
है कि मन की शरीर से पृथक्‌ सत्ता है, इसी पृथक्‌-सत्ता के कारण हम शरीर पर 
प्रभुत्वत अनुभव करते है, यह नही कि जो शरीर मे हो रहा होता है वही सब- 
कुछ है, परन्तु अनुभव से सिद्ध है कि मन स्वतन्त्र-रूप मे शरीर का सचालन 
करता है। उदाहरणार्थ, जब हम वैठे-बंठे श्रपनी मर्जी से हाथ को सिर से ऊपर 
उठाते हैं, तव हम किसी भौतिक-परिस्थिति की प्रतिक्रिया नहीं कर रहे होते 
जैसा 'उद्दीपन-अनुक्रिया' (5ध7रएण08-०59०75०) के भौतिक-सिद्धान्त के आधार 
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पर मन को निर्वासित करने के लिए कहा जाता है, तब हम बत्र की गे 
स्व-चालित नहीं हो रहे होते, परन्तु तव हम णरीर से स्वतन्त्र होकर, मा 8 
इच्छा के अनुसार क्रिया कर रहे होते है, एक तरह से हमारे भीतर शरीर न 
स्वतन्त्र कोई शक्ति है, जो शरीर को हाथ ऊँचा उठा लेने का आदेश दे रही हो 
है। क्योकि यह शक्ति घरीर को आदेश दे रही होती है इसलिए यह स्वय-सिद्ध 
है कि यह शक्ति जिसे हम मन कहते है, शरीर से स्वतन्त्र है, शरीर से भ्रतिरिक्त 
है । भ्रध्यात्मवादी का भौतिकवादी से यह स्वभाविक प्रग्न हैं कि अश्रगर प्रत्येक 
मानसिक-क्रिया का कारण मन न होकर शरीर है, तो इस भौतिकवादी विचार 
से हमारे भीतर मोजूद 'स्वतन्त्र-कत त्व-दक्ति, स्वतन्त्र-इच्छा-शक्ति', 'स्वतन्त्- 
पकत्प-शक्ति' (6८0० ० ७/॥) का क्‍या हल है ? 'कर्त्‌ त्व-गक्ति' का 
ग्र्थ ही यह है कि शरीर से अ्रतिरिक्त मत जैसी कोई पृथक्‌-सत्ता है, जो स्वृतन्त 
रुप मे, अपने अधिकार से काम करती है। 


इसका उत्तर भौतिकवादी यह देते हैं कि मस्तिष्क में एक ऐसा स्थल या 
स्तर है जहाँ वाहर से 'सवेदन' (8८॥५४४०॥) जाता है, जाकर वहाँ से 'प्रेरणा' 
(4000०) होती है। मस्तिष्क के जिस स्तर से 'सवेदन-तस्त्र' (8७7509 )0४८) 
'प्रेरणा-तन्त्र' (((०६०7 ००५७) के रास्ते पर चल पडते हैं, उसी स्तर के क्रिया- 
शील होने के कारण हम अनुभव करते है कि हम स्वय क्रिया कर रहे है, वास्तव 
में वह क्रिया मानसिक न होकर शारीरिक होती हैं, इसलिए शारीरिक होती है 
क्योकि उस क्रिया मे मन काम नही कर रहा होता, सिर्फ ज्ञान-तन्त्रों का अपना 
काम चल रहा होता है। प्रयोगो से सिद्ध हुआ है कि भ्रगर मस्तिष्क के उस स्तर 
को विजली की करेट से छुआ्नाया 


या जाय, तो शरीर मे जो प्रतिक्रिया' होती है उसमे 
व्यक्ति अनुभव करता है कि उस ज़िया को वह 


हैं स्वयं कर रहा है, स्वतन्त्र रूप में 
कर रहा है। वह क्रिया ्रतिवर्त-क्रिया' रिथी०५ ४०००॥) नही होती, जिसे 
अपने-भ्राप हो रही क्रिया कहा जा सके, उस क्रिया को करने वाले को ऐसा अनु- 
भेव होता है कि वह ऐच्छिक-क्रिया' (पणषराध्यए 40०707) कर रहा है, यन्त्र 
तरह किया नहीं कर रहा परन्तु अपनी इच्छा से क्रिया 

वास्तव में वह क्रिया बिजली 

भोतिकवादियो का कथन है 
छपरा सा व्यक्ति को ऐसा अनुभव होता है कि वह उस क्रिया को अपनी 
हक 'फ (9/॥॥) के कारण कर रहा है यद्यपि उसमे किसी भ्रकार की “इच्छा- 
र्घाः फे नहीं होती, तव हम यह क्यो ने मानें कि जहाँ-जहाँ हमे “इच्छा' या 
हक हे दीखता है, पेहा-वहाँ हम स्वतन्त्र रूप मे मन द्वारा कोई क्रिया नहीं कर 
5 ४ रन्तु उस इच्छा या कतत्व के अनुभव स्तष्क 
विजनी की करेंट की हे ्‌ उुमव का आवार भी मरि मे 


ह कोई भौतिक कारण ही होता है | 
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6 चेतना ((०ाडशंणपरषा९5५) 

जैसे “इच्छा-शक्ति--श्रर्थात्‌, 'कतृ त्व-शक्ति' (५४॥॥) का होना भौतिकेवादी 
विचारधारा - के सम्मुख एक बडी बाधा प्रतीत होती है जिसका जैसा-तैसा भौतिक- 
वादी समाधान हमने ,ऊपर दिया, वैसे ही 'चेतना-शक्ति' ((0॥500प87288) 
का होना भौतिकवादी विचारधारा के मार्ग मे उससे भी बडी बाधा है। 
हमारे सम्पूर्ण मानसिक-जीवन का स्रोत, उसका केन्द्र चेतना-शक्ति है। अपने 
जीवन के विषय मे श्रगर कोई वस्तु ऐसी है जिसके विषय मे हम अत्यन्त निरचय- 
पूर्वक कह सकते है कि वह है, तो वह है हमारी अपनी “चेतना” । मैं शरीर नही 
हैँ, शरीर जड है, मैं चेतन हूँ; यह शरीर मेरा है, में अनुभव करता हूँ जब कि 
अचेतन-पदार्थ अनुभव नही करता। अनुभव” करना क्‍या है ? एक सत्ता उसकी 
है जो अ्रनुभव करता है, एक सत्ता उसकी है जिसे अनुभव किया जाता है; एक 
कर्ता (5एश४०) है, दूसरा 'कर्म' (09८०) है। यह चेतन, यह अनुभव 
करने वाला, यह कर्ता--इस हर-किसी के अनुभव में आने वाली सत्ता से कैसे 
इन्कार किया जा सकता है ? श्रमीर हो, गरीब हो, सुपढ हो, कुपढ हो, स्त्री हो, 
पुरुष हो--कौन ऐसा मानव है जिसे अ्रपने शरीर से पृथक्‌ अपने “मैं' की प्रतीति 
: न होती हो वह शरीर को 'मेरा” न कहता हो ? वह कौन है जो इसे 'मेरा” कहता 
है ” इसका भौतिकवादी क्या समाधान दे सकते है ? 

भोतिकवादियो का कथन है कि जैसे ऊपर हम श्रन्य मानसिक घटनाओं 
(कार 9॥0007679) का--विचार,, सवेग, मूल-प्रवृत्ति आदि का-- 
भौतिकवादी-विचारधारा से समाधान कर आये है, वसे चेतना-शक्ति का भी 
भोतिकवादी समाधान किया जा सकता है। यह समाधान श्रत्यन्त विलक्षण है । 
विलियम जेम्स तथा अन्य भौतिकवादी मनोवैज्ञानिको का कहना है कि “चेतना 
नाम की कोई पृथक्‌-सत्ता है ही नही, फिर उसका समाधान क्या किया जाय ? 
जो-कुछ है वह 'मानसिक-सत्ता' है---'विचार' (79०0प्रष्टा।), 'सवेग' (870007), 
'मूल-प्रवृत्ति' (79770)--यही-कुछ है, जिसे हम 'चितना' का नाम दे देते है, 
असल में मन के अश्रतिरिक्त चेतना जैसी किसी पृथक्‌-सत्ता का कोई श्रस्तित्व 
नही है। जिसे हम 'मानसिक' कहते है वह भी मानसिक नही है, शारीरिक ही 
है--भौतिकवादियो की इस विचारधारा के अनुसार न चेतना है, न मन है, न 
विचार है, न सवेग है, न मूल-प्रवृत्ति है, न कतृं त्व है--जो-कुछ है वह भौतिक- 
तत््वो का आपस से ही चल रहा एक खेल है, सव-कुछ स्व-चालित है, स्व- 
चालित इस शरीर रूपी यन्त्र मे विचार, उद्देग, मूल-प्रवृत्ति, इच्छा, कर्त्‌ त्व आदि 
जो-कुछ दीखता है वह भौतिक-तत्त्वो का ही परिणाम है, मन जैसी शरीर से 
स्वतन्त्र किसी शक्ति का परिणाम नही है । 
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ग. ग्रात्मा (5७ ० 500) 


भौतिकवादियो का कहना हैं कि जिसे हम चितना' ((०॥४ं०एश॥९८४5) 
कहते हैं वह किसका गुण है, किसकी गक्ति है ? चितना' ((०॥$००७8॥०55) 
की स्वय तो कोई स्वतन्त्र सत्ता नही, यह तो एक “गुण' (00थी॥9) है। यह 
किसका गुण है ? चेतना आात्मा' ($४---8070!) का गुण है-ऐसा कहा जाता 
है। परन्तु यह झ्रात्मा जिसमे चेतना निवास करती है, जिसका चेतना-शक्ति ० 
गुण कहा जाता है--यह 'स्व'--यह ओत्म-तत््व--यह 'स्वय--कया हैं रे 
इसका स्वरूप क्या है? भौतिकवादियों का कहना है कि आ्रात्मा की स्वतन्त्र कोई 
सत्ता नही है, इसका किसी को पता नही है, इसका किसी को ज्ञान नहीं है, यह 
केवल एक काल्पनिक-तत्त्व है जिसे कुछ विचारको ने मान रखा है, कल्पित 
कर रखा हैं। आत्मा' की कितनी ही गहरी खोज की जाय, हमारे हाथ कुछ 
नहीं पडता, श्रगर कुछ हाथ पढता है तो सिर्फ यह प्रब्न कि क्या हमारे भीतर 
कुछ है जो 'विचार' (078) करता है, जिसमे 'सवेग' (20007) उठता 
है, जो 'इच्छा' (78) करता है, शऔर साथ ही यह उलभन भी बनी रहती 
है कि क्या ये विचार, ये सवेग, ये इच्छाएँ, ये क्रियाएँ स्वतन्त्र रूप से, अलग- 
अलग हो रही हैं, या इन सवको एक सूत्र मे पिरोने वाले की इनसे श्रलग, कोई 
पृथक-सत्ता भी है, वह स्वय भी है या नही है, ऐसा 'स्वय” जो शरीर के भीतर 
चल रहे विचारो, सवेगो, इच्छाओं एवं क्रियाओो का ज्लोत हो । जब हमारे भीतर 
ही इस प्रकार की दुविधा या उलभन चल रही हो, और वह भी तथाकथित 
आत्मा कहे जाने वाले तत्त्व भे चल रही हो, तो क्या उस तत्व की स्वतन्त्र रूप 
मे--आत्मा के रूप भे--कोई सत्ता मानी जा सकती है ? इस बात का कोई 
भ्रमाण नही है कि ये तत्व--विचार, सवेग, इच्छाएँ, क्रियाएँ-- किसी एक ही 
3 न से उठ रही हैं, इनका एक ही स्रोत है, इनके श्राधार मे कोई एक 
ही सत्ता है जो इन सवको एक सूत्र मे पिरो रही है। दूसरे शब्दो मे, इस वात का 
के अनुसार श्रात्मा जैसी कोई हर के कक सिर्फ मिला दिया के विद 
हैं, सवेग हैं, इच्छाएँ हैं, क्रियाएँ हूँ का रा 3. ६ जा वा 
आत्मा' की कोई सत्ता नही ि | ' व उछ है, इतके अ्रतिरिक्‍्त 'स्व' की, 
होता है, इच्छाओं से वा हमारा सामना विचारो से होता है, सवेगो से 
न ज्रियाओ से होता है, परन्तु वह सत्ता जो विचार 

उसका हमसे कभी बाग रा हक हा 20 इक पक 
'चेतना' (208७०एथा०६३) के विषय में ही 5 ही नही । ठीक यही बात 
रे में ही कही जा सकती है | हम जानते हैं 
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कि हमारे भीतर विचार श्ाते हैं, भावनाएँ श्राती हैं, इच्छाएँ आती हैं, हम 
क्ियाएँ करते है, परन्तु वह सत्ता जिसे चेतना” कहा जाता है, जो भावनाएँ करती 
> है, इच्छाएँ करती है, क्रियाएँ करती है, जो इन सबका स्रोत है, उस 'चेतना' का 
तो हमसे कभी सामना नही होता । श्रगर 'चेतना' जैसी कोई सत्ता हो, तो जब 
हम विचार न कर रहे हो, हमारे भीतर कोई भावनाएँ व हो, कोई क्रिया न हो, 
तब भी उस चेतना की प्रतीति, उसका अनुभव होना चाहिए । “चेतना अपने को 
विचारो, इच्छाओं, भावनाश्रो तथा क्रियाओं में ही तो प्रकट करती है, परन्तु जब 
इनमे से कोई वस्तु भी न हो, तब “चेतना” की प्रतीति, उसका अनुभव क्‍यों नही 
होता ? भौतिकवादियो का कहना है कि तब “चेतना” का अनुभव इसलिए नहीं 
होता क्योकि “चेतना' या “आ्रात्मा' का अस्तित्व 'विचारो' श्रादि के अतिरिक्त कुछ 
है ही नही, और विचारो के विषय में भौतिकवादी समाधान, जैसे पहले कहा जा 
चुका है, दिया ही जा सकता है। हम जो-कुछ सोचते या करते है, वह सब-कुछ 
'मन', आत्मा' या चेतना जैसी वस्तु बीच मे लाए बगैर हो सकता है। जो लोग 
मनोविज्ञान पर इस उग्र भौतिकवादी-इप्टिकोण से विचार करते है उन्हे 'व्यवहार- 
वादी' (3०॥8ए४ं०प७7१४४5) कहा जाता है । 


$. व्यवहारवाद (छता#रां०प्रां॥॥) 


व्यवहारवादियों का कहना है कि हमारे मत मे क्‍या हो रहा है इसे जानने 
के साधनों पर विचार किया जाय, तो स्पष्ट हो जाता है कि 'मन'--जैसी कोई 
वस्तु नही है। मन मे जो-कुछ हो रहा कहा जाता है, उसे जानने के दो साधन हैं : 
एक है---'अन्तरनिरीक्षण' ([[77089७०४०7)  दुसरा है प्रेक्षण' (009807ए4007) । 
हम दोनो पर व्यवहा रवादी इष्टिकोण से विचार करेगे--- 

(क) भ्रपना, श्रर्थात्‌ मन का 'अ्रन्तनिरीक्षण ([ग्राध0०59००४०7 ०0 (॥० 
7770)--अन्तनिरीक्षण का श्रर्थ है अपने भीतर चल रहे व्यापार को देखना, 
परत्तु अपने भीतर जो-कुछ चल रहा होता है वह यथार्थ से कितना श्रनिद्दिचत, 
दूर तथा गलत होता है यह तब स्पष्ट हो जायगा जब 0-20 व्यक्तियों को एक 
ही घटना का वर्णन करने के लिए कहा जाय । जब हम किसी घटना को देखते 
है तब मन के भीतर उसका प्रतिबिम्ब पड़ता है, वह प्रतिविम्व घटना को देखने 
वाले हर व्यक्ति का एक-दूसरे से अलग-अलग होता है । उदाहरणार्थ, गोटिनजैव 
शहर में मनोविज्ञान की एक काग्रेस हुई थी जिसमे उपस्थित वैज्ञानिको के सम्मुख 
एक घटना का झ्रायोजन किया गया । एकाएक एक विदृपक समा-स्थल में झा 
वमका, उसके ठीक पीछे एक नीग्रो दौड़ता आया, दोनो मे गरुत्थमगुत्थी हुई, 
इतने में गोली के छूटने की आवाज़ हुई और दोनो घटना-स्थल से रफ़्चक्कर हो 
गये । कुल घटना को 20 सैक्ेंड से कम समय लगा। उपस्थित-व्यक्तियो को 
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इस घटना का लिखित वर्णन देने के लिए कहा गया । जितने वर्णन झ्राए, उतने 
से सिर्फ एक व्यक्ति के वर्णन में मुख्य-घटना के विषय में 20 प्रतिगत से कम 
गलतियाँ थी, 4 के वर्णन में 20 से 40 प्रतिशत गलतियाँ थी, 3 के व्णन में 
50 प्रतिशत से ज्यादा गलतियाँ थी । 24 के वर्णन में 0 प्रतिणत बातें सिफ 
मनगढन्त थी । सक्षेप मे, 0 के वर्णन विलकुल भूठे थे जैसे किस्से-कहानियाँ होती 
है, 24 के वर्णनो भे आबा भूठ था, सिर्फ 6 के वर्णन घटना के कुछ-कुछ नजदीक 
आते थे | इस प्रयोग से स्पप्ट है कि एक ही घटना का “्रन्तनिरीक्षण' द्वारा 
लिया गया मानसिक-चित्र अ्रविग्वसनीय होता है व्योकि एक ही घटना का 
सवका निरीक्षण एक-दूसरे से भिन्‍न पाया जाता है। इसका अर्थ यह हुआ कि 
जब हम किसी घटना को देखते हैं तव उस घटना के शअ्रतिरिक्त जो घटना का 
हिस्सा नही है उसे भी कल्पित कर लेते हैं, श्रौर यथार्थ-घटना को नही देख 
पाते, जो चाहते है उसे देखने लगते हैं | यह वात तो तब है जव हम किसी वाह्य 
घटना को देख रहे होते है, परन्तु जब हमने 'मन' को ही देखना हो तव तो यह 
अनिब्चितता और बढ जाती है। मन को देखना है, और मन द्वारा ही देखना है--- 
कितना कठिन काम है । जब हम वाह्म-वस्तु को मन द्वारा देख रहे होते हैं, तब 
्रनेक गलत वातें वीच में श्रा पडती है, जब हम मन द्वारा मन को ही देख रहे हो, 
तव तो कहना ही क्या है। तव मन्त मे श्रनिष्चित, अविद्यमान, गलत बातो का 
डा जाना, ऐसी बातो का झा जाना जो मौजूद नही है परन्तु जिनको मन चाहता 
है; क्या वडी वात है ? तब तो जितना हम श्रन्तनिरीक्षण हारा मन पर विचार 
करेंगे उतना ही मन का वही स्वरूप दीखने लगेगा जो हमने भ्रवतक अपने भीतर 
४ मर 3 अ्कल ब कपल क 0:60 का कथन है कि 
भ्रकार सहायक सिद्ध नही हो सकता । गिर त्षण्‌ हक रु 328 
को नहीं समझ सकेंगे लजो-कछे धारणा हमने हक ये कक हक कै 
हमे दीखने लगेगी, अन्तनिरीक्षण से मन के या 
! द यथाथ-रूप का पता नही चल सकेगा । 


(ज) प्रक्षण (0056९।०)--व्यवहारवादियो का कथन है कि “अन्त- 
निरीक्षण' द्वारा हम किसी तथ्य पर 


र नही पहुँच सकते । मन की सत्ता का मुख्य 
आधार 4 ग्रन्तनिरीक्षण $ की] नल मु 
० 38 ही है, अपने भीतर भॉँकने से ही तो हम कहते हैं कि 
तथ्य पर पहुँच ही हक लक है, परन्तु जब “अन्तनिरीक्षण' द्वारा हम किसी 

. . 3 < हा सकते, तव मन की सत्ता आधार 
को लेना बेकार है। तो फिर / सिद्ध करने के लिए इस आधार 


फिर किसी तथ्य पहुँचने 
तक पहुँचने का क्‍या आधार है? 
व्यवरारादियो 7 पर बे ५ का 
रवादियो का कहना है कि ऐसा आधार 


करता सिर्फ प्रेक्षण हे हमारा निरीक्षण 
क्या कहता है ? हम 'मन' को नही देख सकते 7 है। हमारा निरीक्षण 
मे भ्रगर कोई चीज़ 


ज देख सकते हैँ तो ” चैंतना' को नही देख सकते, अपने 
7 7 हू ता वह हैं अपना व्यवहार, अपना क्रिया-कलाप । 
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हम जो-कुछ करते है उसी को हम देख सकते हैं | जब हम 'चेतना' को, मन को 

देख ही नही सकते, सिर्फ अपने व्यवहार, अपने क्रिया-कलाप को ही देख सकते 
है, तब 'चेतना' या 'मन' के काल्पनिक-तत्त्व के साथ टक्कर मारने की जगह यही 
उत्तम है कि हम अपने “व्यवहार, अपने 'क्रिया-कलाप' का ही अध्ययन करे १ 
ऐसी हालत में मनोविज्ञान को 'मन' जैसी अज्ञेय तथा काल्पनिक वस्तु की उल- 
भन मे पडने के स्थान मे “व्यवहार' जैसी ज्ञेय तथा वास्तविक-सत्ता के सम्बन्ध 
मे विचार करना चाहिए । 

इस स्थापना को आधार बना कर “व्यवहारवादी”' (8०02ण०एां४) अपने 
शास्त्र का प्रारम्भ करता है। वह कहता है कि प्रत्येक प्राणी का वह व्यवहार जो 
हमे इृष्टिगोचर होता है 'उद्दीपन ($धग्राप्राए5) तथा “अनुक्रिया' (7२८४००॥5८) 
का ही परिणाम है। एक ख़ास प्रकारका उद्दीपक हमारे सामने आता है, उसकी 
अनुक्रिया हो जाती है जो हमारे व्यवहार मे हमे दीखती है । इस दिशा मे व्यवहा र- 

वादियो ने श्रनेक परीक्षण किये हैं जिनमे से' मुख्य परीक्षण को अनुक्‌लित-अनु क्रिया 
((०0०0760-6४००॥५७) का परीक्षण कहा जाता है । 'अनुकलित-अनुक्रिया 
का परीक्षण क्‍या है ? 

(!) श्रनुकूलित-श्रनु क्रिया का प्रयोग (छपरा 0णी 00ावा70ा९ठ 
72500०॥5०)--रूस के मनोवैज्ञानिक पवलव ने कुत्ते पर कुछ प्रयोग किए । उन 
भ्रयोगो के अ्रनुसार पहले कुत्ते को एक सुरक्षित स्थान पर रख दिया गया जहाँ 
बाहर का कोई विक्षेप नही पहुँच सकता था । उसके सामने भोजन लाया जाता 
था जिसे देख कर स्वाभाविक तौर पर उसके मुख में लार श्राने लगती थी । 
दूसरे शब्दों मे, भोजन एक 'उद्दीपक' ($ग्राणोए७) था, उसे देख कर मूँह मे 
लार भा जाना “अनुक्रिया' (02८5००7४०) थी । इस अवस्था को अननुकूलित 
उद्दीपक' (070070007०6 शरण) की 'अननुकूलित अनुक्रिया' ([7700- 
तातण760 7659007586) कहा जाता है---[776007600766 76590758 60 था 
प्राव00000॥86 इध्यप्रांपईड. 

इसके बाद प्रयोग की दूसरी स्थिति श्राती है। इस बार कुत्ते के सामने 
जब-जब भोजन लाया जाता है, तब-तब एक घण्टी भी बजाई जाती है, हर बार 
जब भोजन आराता है साथ ही घण्टी बजती है । 

अरब प्रयोग की तीसरी स्थिति आती है । इस स्थिति मे भोजन तो नहीं 
लाया जाता, सिर्फ घण्टी बजाई जाती है | आश्चर्य की बात यह है कि पहले तो 
भोजन को देख कर कुत्ते के मुँह मे लार श्राती थी, अब बिना भोजन को देखे, 
सिफ घण्टी को सुनने से ही उसके मुँह मे लार भ्राने लगती है । 

इसका अर्थ क्या हुआ ? इसका श्रर्थ यह हुआ कि पहले तो लार आने में 
“उद्दीपक' का काम भोजन करता था, अ्रव लार आने के लिए एक नया “उद्दीपक' 
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घण्टी का वजना उत्नल हो गया । यह नया 'उद्दीपक' कैसे उत्पत्त हुआ ? यह 
ऐसे उत्तन्‍्त हो गया कि जव-जब भोजन श्राता था, घण्टी वजती थी । घण्टी का 
वजता भोजन के साथ जुट गया, सम्बद्ध हो गया, और टस प्रकार सम्बद्ध होने 
से भोजन के साथ लार श्राने का जो जोड था वह जोठ घण्टी के साथ भी जुड 
गया, दोनो का अनुकूलन हो गया । दूसरे छाब्दो में, भोजन तथा घण्टी का 
उद्दीपर्का के रूप में एक-साथ सम्बन्ध जुटा, लार का सम्बन्ध जो भोजन के साथ 
था वह घण्टी के साथ भी हो गया । इसे 'अनुकूलित उद्दीपका (0०॥0॥0॥66 
#ंग0]5) की “अनुकूलित श्रनुक्रिया' (200000760 7०590॥5८) कहा 
जाता है--(0096007९6 725007॥86 40 8 0०070॥#0700 ॥॥77#9णगप्तञ5 

जैसे भोजन के साथ घटी को जोढ दिया गया वैसे किसी श्रन्य उद्दीपक को 
भी जोडा जा सकता है, थर्त उतनी ही है कि यह काम भोजन और उद्दीपक का 
श्रनेक्र वार, वार-वार सम्बन्ध होते रहना चाहिए। 

भोजन के साथ किसी सुखद उत्तेजक की तरह किसी दु खद उत्तेजक को भी 
वार-वार दोहराने से वह भी भोजन के साथ 'सम्बद्ध/ हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
अगर ओोजन के साथ-साथ कुत्ते को हर बार सुई से चुभोया जायगा, तो भी सुई 
डैत का भोजन के साथ सम्बन्ध हो जायगा, श्रौर कालान्तर में सिर्फ सुई 
डभीने पर भी कुत्ते के मूँह में वैसे ही लार आने लगेगी जैसे भोजन को सामने 
लान पर आती थी। 


इस परीक्षण से भोतिकवादी क्या सिद्ध 
कि अगर मन ज॑ सी कोई हस्ती हो, तव भोजन को सामने देख कर कुत्ते के मुँह 
मे लार झा जाना तो समझ मे थ्रा सकता है, परन्तु घण्टी की श्रावाज़ सुन कर या 


सुई ० पर 29 जाना समझ नहीं थ्रा सकता। तो फिर घण्टी की आ्रावाज़ 
कक बह कि हि से कुत्ते के मुंह भे लार क्यों रा जांती है ? 
अतदन जा, सवेदन-तत्त्र' (डथा509 70५८७) भोजन के 'दध्य- 

० _5$०758807) को मस्तिप्क के केन्द्र तक पहुँचाते हैं तव घण्टी 
टारा पहुच है और न. ०7 अलावा) भी उती के पर इन कल 
हु अटाधिग - जब उस केंद्र से 'प्रेरक-तन्त्र' (](०६०7 7०:४८४) उद्दीपन 
अप 27558 ४8४ 57700५) को बाहर लाते हैँ, तब देखने 
आ्राते है। 5 टैए सवदन इन तन्त्रो के द्वारा साथ-साथ वाहर 
डंसलिए दौनों हज ५७ हक इन तत्त्ो द्वारा साथ-साथ बाहर श्राते है 
लिए दोनो प्रक्‍+ 3... वाहर लाने वाला तन्त्र कुछ समय के 

था ओज७ _ _विदनों के लिए क्रियाणील हो जाता है, और चाहे 
इक्ला भोजन सामने 


कर , चाहे भोजन के विना इकली घण्टी बजाई 
' मुह भ लार आने लगती 


मी है। भौतिकवादी का कहना है कि 


करना चाहता है ? वह कहता हैं 
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अनुकलित-अनुक्रिया' (0707080760 765६००॥5८) के इस परीक्षण से स्पष्ट है 
कि 'उद्दीपक' (88णणाए७) के प्रति अनुक्रिया' ((२९४००॥४८) का कारण मन 
ने होकर 'तन्निका-तन्त्र' ()२७ए०४5$ 5५शंथ॥) ही है । 

भौतिकवादियों का कथन है कि जो-कुछ कुत्ते के विषय मे कहा जा सकता 
है वह मनुष्य के विषय मे ' भी कहा जा सकता है। कुत्ते का तन्त्रिका-तन्त्र तो 
बहुत साधारण-सा है, इसलिए हर कुत्ते पर और हर आयु के कुत्ते पर ऐसे प्रयोग 
किये जा सकते है, परन्तु मनुष्य का तन्त्रिका-तन्त्र साधारण नही है, विषम है, 
इसलिए हर मनुष्य पर और हर आयु के मनुष्य पर अनुकूलित-अनुक्रिया' 
((९०४०४00०06 7०४70756) के प्रयोग नही किये जा सकते । ये प्रयोग छोटे 
बच्चो पर ही किये जा सकते हैं। उदाहरणार्थ, व्यवहारवाद के जन्मदाता श्री 
वाटसन ने 92-4 में छोटे बच्चो पर इस प्रकार के कुछ प्रयोग किये । वह 
इस निष्कर्ष पर पहुँचा कि ज॑से कुत्ते के मुँह में स्वाभाविक तौर पर भोजन 
सामने होने पर लार आती है, वैसे दो प्रकार के ही ऐसे “उद्दीपक' है जिनसे 
स्वाभाविक तौर पर बच्चो मे डर उत्पन्न होता है। वे हैं--जोर की श्रावाज, 
तथा यकायक बिना सहारे छूट जाना । फिर भी 3 वर्ष का बच्चा इन स्वाभाविक 
दो स्थितियों के अलावा भी श्रन्य अनेक स्थितियों मे भय खाता है। उदाहरणार्थ, 
वह अँधेरे से, किसी जानवर से, या किसी यान्त्रिक खिलौने से डरने लगता है। 
वाटसन का कथन है कि ये सब डर अनुकूलित-अ्रनुक्रिया (एणातंध0760 
76900756) के परिणाम है। उदाहरणार्थ, अन्घेरे से बच्चा इसलिए डरने लगा 
होगा क्योकि किसी समय आअँघेरे के साथ कुत्ता ज़ोर-से भौक पडा होगा, या 
अ्रघेरे से चलता हुआ वह वेसहारे गिर पडा होगा । कहने का अभिप्राय यह है 
कि बच्चा अँबेरे से नहीं डरा, जब वह अँधेरे मे था तब कूत्ते की ज़ोर की 
झावाज सुनी या कभी ठोकर खाकर गिर पडा, इन कारणों से वह डरा, परन्तु 
यह सब-क्रुछ क्योकि अ्रैघेरे के साथ सम्बद्ध था, उसके साथ जुडा हुआ था, इसलिए 
वह अँधेरे से भी डरने लगा। बच्चों पर किये गए इन प्रयोगो से भी सिद्ध होता 
है कि मनुष्य में भी श्रनुक्रिया का कारण मन न होकर 'तन्त्रिका-तन्‍्त्र' ही हैं। 

भौतिकवादियों का कथन है कि 'अननुकूलित-उद्दीपक' ((7०076ीा/086- 
धधंगयांए5) के साथ दूसरा उद्दौपक सम्बद्ध कर देने, जोड देने से 'अनुकूलित- 
अनुक्रिया' (2070#07९०१ 7०870786) हो जाती है---यह भौतिकवादी-सिद्धांत 
समाज के नव-निर्माण मे भी वडा सहायक सिद्ध हो सकता है। उदाहरणाथ, 
शत्रु से द्वेब करना स्वाभाविक-प्रतिक्रिया है, परन्तु अगर मित्र तथा झत्रु को 
साथ-साथ रखा जाय, तो मित्र के प्रति प्रेम की प्रतिक्रिया के वार-बार दोहराये 
जाने का परिणाम यह हो सकता है कि शत्रु के प्रति भी ढ्वेप के स्थान पर श्रम 
को भावना का उदय होने लगे । इस प्रकार हमारा सम्पूर्ण 'सवेगात्मक-जीवन 
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(870०9 ॥6) वदला जा सकता है। दूसरे शब्दों में, भौतिकवादियों के 
कथनानुसार प्रेम-धृणा, ईर्प्या-दप, लोभ, मोह, भय श्रादि मानसिक-सव्वेग, 
मानसिक-भावनाएँ मत का परिणाम नही, तन्त्रिका-तस्त्र का परिणाम हैं, हम 
चाहे तो तत्त्रिका-तन्त्र' (७४०७४ 5ए४०॥) के तन्त्रो को भीतिक-च्प्टि से 
प्रभावित करके घृणा की जगह प्रेम, द्ेप की जगह मैत्नी को जन्म दे सकते हैं, श्रौर 
ऐसा करने मे मन जैसे किसी तत्त्व की स्थापना करने की श्रावव्यकता नहीं होगी । 
(7) उक्त प्रयोग के परिणामस्वरूप 'मन' था 'चेतना' फो सानने की 
आवद्यकता नहीं है--व्यवहारवादी' (8८॥8५४०ए्ा7800) लोग भौतिकवादी- 
मनोवैज्ञानिक हैं। इनका कहना है कि 'मन' यथा 'चेतना' को माने बगैर 
व्यवहारवाद' के उक्त प्रयोगो से उन सब बातो का समाधान हो जाता है जिनके 
लिए 'मन' या 'चेतना' (७6 6 (0०78०७008705$) को माना जाता है। 
उक्त प्रयोगों से स्पष्ट हैं कि जिस वात का आधार हम “मन को कहते है, वह 
अत चने रहा है, 'कारण-कार्य' के नियम से वँधा हुआ है। आग होगी 
त्तो सेक होगा, वफ होगी तो ठण्ड होगी, उद्दीपक होगा तो ग्रनक्तिया होंगी-- 
इसमे 'मन' या 'चेतना' को दीच मे ला खडा करने की क्या ज़रूरत है? 
20323 ०85 रे तो भी इस बात थे ज़रूरत नही कि 
यह “उल्दीपन-अ्नुक्रिया' (56ताप्रापड़ 22 52 77025 
हि चाहे कि कल अरब न्त्र चल रहा है, साथ ही 
नहीं सकता। “मन या 'चेतना' श्रगर है पे सिर्फ ही 23 व 
साक्षी-भाव से, द्रप्टा-भाव से वेठी है ः जोः ही श हक 
है, काम उसके वगैर ही हो रहा है । जब ८ हो रहा है उसे देख भर ही रही 
तव उसके 2» ७ जब उसके वर्गर ही सब-कुछ हो सकता है 
सके मानने को भी क्‍या ज़रूरत है 9 ट्‌ 7 
दम जो-कुछ करते हैं उसे दो भागों मे वॉँटा 


च जिनका हरे जा सकता हैं हमारे 
वे काम हैं जिनका हमे ज्ञान है_.. के हं। यातोह 


हैं जिनका हमे ज्ञान नही--..इन्हे भ्रज्ञातः _त-कर्म' कहा जा सकता है, या वे काम 
ल न्‍ /॥ ् ए कक ढ्‌ ४ ष्टृ नकम कहा जा सकता २ 
उव रहे हैं, हमे ज्ञात है कि हम देख रहे & जा सकता है। हम सिनेमा 


है; हमारा हृदय गति कर रहा है, हमे 

है, यह गति अपने दोन 

हे मा अपने-आप हो रही है। इन दोनो 
यह «)। «. 

7 यह है कि 'ज्ञात-कर्म' मे हमे ऐसा लगता 


नात नही कि हृदय गति कर रहा 
। फ्या फके है ? इन्त दोनों 
हट कि यह्‌ सब-कुछ अपने: 


कर्म” मे सव-कुट धपने-आप, दब मे हो रहा, हम कर रहे हैं, “अ्रज्ञात- 
मे ऐसा प्रतीत होता है कि कर्म असर ३ 7 अतीत होता है। क्योकि 'ज्ञात-कर्म” 
को कर नहे हैं, इसलिए हम हूं, उसे करने वाले हम अलग हैं, हम कर्म 
अबग है । हम कहने लगते सकी मान लेते है कि कर्म करने वाला---मन---कर्म से 
: * हर्न लगते है कि कर्त्ता अलग है, कर्म अलग है, ज्ञाता अलग है, 


[. मन (भौतिकवादी दृष्टिकोण) 4] 


शेय अलग है। परन्तु व्यवहारवाद के प्रवर्तक प्रो० वाटसन का कथन है कि 
अज्ञात-कर्म मे जैसे 'तन्त्रिका-तन्त्र' (]२७7ए०ए५६ 5५४८7) यन्त्रवत्‌ु काम कर रहा 
होता है, वसे 'ज्ञात-कर्म' मे भी हमारा तन्त्रिका-तन्त्र अपने-आप, यन्त्रवत्‌ चल रहा 
होता है। यह कहना कि 'ज्ञात-कर्म मे शरीर यन्त्रवत्‌ काम नही कर रहा होता, 
हम कर्ता होते हैं, ज्ञाता होते है, शरीर से अलग होते हैं, गलत है। उदाहरणार्थ, 
विचार क्या है ” हम समभते है कि 'विचार' के समय हम शरीर से भिन्‍न होते 
है, 'ज्ञात-कर्म' के क्षेत्र मे होते है, जाता होते है। परन्तु ऐसा नही है । 'विचार' 
भी 'तन्त्रिका-तन्त्र' (]भ७7ए०४$ ४४४०॥) का ही एक रूप है। जैसे बोलते हुए 
गले के तन्त्र अपने-आप हिलते, गति. करते अ्रनुभव होते हैं, वैसे विचार करते हुए 
भी उन तन्‍त्रों मे श्र्शय-गति हो रही होती है जो 'अ्रज्ञात-कर्म' की तरह यत्रवत्‌ 
हो रही होती है, इस दृष्टि से 'विचार' जिसके आ्राधार पर हम अपने को कर्त्ता- 
कमे, द्रष्टा-झय इन दो भागों मे बॉट लेते है अपने-आप में स्वतन्त्र वस्तु नहीं 
है, यह तन्त्रिका-तन्त्र का ही श्रद्ूयय रूप है । तत्त्रिका-तन्त्र का यन्त्रवत्‌ सचालन 
हो रहा है, वही 'हृदय' की गति मे हो रहा है, वही “विचार” करते हुए होता 
है। 'विचार' एक प्रकार का बोलना है, विचार करते हुए “तन्त्रिका-तन्त्र' की 
वही यान्त्रिक-क्रिया होती है जो बोलते हुए होती है। प्रो० वाट्सन का कथन है 
कि 'मन' या चेतना” जैसा हमारे भीतर शरीर से भिन्‍न न कोई कर्त्ता है, न 
कोई जाता है, हमारे 'ज्ञात-कर्म' भी “अज्ञात-कर्म! की तरह 'तन्त्रिका-तन्त्र 
(ए८ए००४ 5ए8/७८०) द्वारा यन्त्रवत्‌ चल रहे हैं, इसलिए 'मन' या 'चेतना' को 
मानने की कोई ज़रूरत नही प्रतीत होती । 
ऊपर हमने जो कहा उससे क्या सिद्ध होता है ” इससे इतना ही सिद्ध 
होता है कि हमारी सब क्रियाएँ 'तन्त्रिका-तन्त्र' ([ए७/ए०॥५ 8ए४था) ढवारा 
चलती हैं, इन क्रियाओ का आधार 'उद्दीपक-अनुक्रिया' ($धप्रीए४ 72990756) 
का सिद्धान्त है, 'उद्दीपक' सामने होगा तो उसकी अनुक्तिया अपने-आप यन्त्रवत्‌ 
होगी । परन्तु इससे यह तो सिद्ध नही हो जाता कि 'मन' या चेतना का 
अस्तित्व नही है। इससे इतना ही सिद्ध होता है कि क्रिया की प्रतिक्रिया होती 
है, परन्तु क्या इससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि जब क्रिया की प्रतिक्रिया होती 
है तव चेतना वहाँ साथ नही होती ? “क्रिया-प्रतिक्रिया' तथा चेतना” दोनो 
साथ-साथ क्या नही रह सकती ? क्या क्रिया-प्रतिक्रिया' और चेतना ये दोनो 
एक ही वस्तु के दो नाम हैं ? ऐसा तो नही प्रतीत होता। मशीन मे जैसी 
“क्रिया-प्रतिक्रिया' होती है, बैसी “क्रिया-प्रतिक्रिया' प्राणी मे, चेतन मे नहीं 
होती, भले ही उसमे जो प्रतिक्रिया होती है उसे व्यवहारवादी इष्टिकोण से 
यान्त्रिक ही कह दिया जाय । तो फिर प्रश्न उठ खडा होता है कि शरीर या 
तन्त्रिका-तन्त्र से भिन्‍न हमारे भीतर किसी 'चेतन' की, 'मत' की स्वतन्त्र सत्ता 
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है ” हो सकता है, यह स्वतन्त्र-चेतन कोई काम न करता हो, तन्त्रिका-तन्त्र होः 
काम करता हो, इसका इतना ही काम हो जैसा दीये की रोशनी का मकान में 
पडी हर वस्तु को दिखाना होता है । यद्यपि दीया स्वय कुछ काम नही करता 
परन्तु उसके वगर भी हमारा काम नही चलता । रोशनी होने से जैसे संसार का 
कारोबार चल पडता है, रोशनी न रहने से सब ठप्प हो जाता है, बसे ही क्या 
चेतना ऐसी रोशनी तो नही जिसके होने से गरीर का, तन्त्रिका-तन्त्र का यत्रवत्‌ 
काम चल निकलता है, इस रोशनी के बुर जाने से यह यन्त्र भी ठहर जाता 
है ” भारतीय-दर्शन में इस विचार को कपिल आ्रादि सास्यवाडियों ने बहुत वल 
दे कर कहा है, वे भी श्राजकल के वाटसन श्रादि व्यवहारवादियों की तरह भौतिक 
मनोवैज्ञानिक थे। वे शरीर को यन्त्र तो मानते थे, परन्तु इस यत्र का संचालन 


किसी चेतन-सत्ता की मौजूदगी मे होता है--यह भी मानते थे, प्रो० वाटसन 


की तरह यह नहीं मानते थे कि शरीर यन्त्र को तरह चल रहा है, इसको चलाने 
वाली कोई चेतन सत्ता नही 


है। साख्यकार इतना भी मानते थे कि शरीर का 
सैचालन हो तो रहा यन्त्र की तरह ही, 'क्रिया-प्रतिक्रिया' या 'उद्दीपन-अनुक्रिया' 
के सिद्धान्त के अनुसार ही, परन्तु इसका सचालन आत्मा” के अस्तित्व को 
स्वीकार किये बगैर नही हो सकता । आत्मा शरीर के इस यन्त्र को चला नही 
“हा, वह स्वय निर्लेप, निर्गुण, द्वष्टा मात्र है, शरीर रूपी यन्त्र में जो-कुछ 
होता है उसका प्रतिविम्ब अपने भे पडा जान कर स्वय को कर्त्ता, ज्ञाता मानने 
ता है, परन्तु वास्तविकता यह है कि श्रात्मा का काम दीपक की तरह सिर्फ 
अंधेरे मे उजाला कर देना है, यन्त्र को चलता भर कर देना है। 


तो फिर प्रइन उठ खडा होता है कि क्‍या मन -चैतना'--आत्मा' की 
शरीर से भिन्‍न कोई स्वतन्त्र 


कण को से + सत्ता है ” भ्रव तक हमने भौतिकवादियों के दप्टि- 
चर्चा ० की, अव हम हितीय श्रध्याय मे अ्रध्यात्मवादियों के इृप्टिकोण पर 
६४ | 





यस्मान्त ऋते किझचन कर्म क्रियते तन्‍मे सनः शिवसंकल्पसस्तु (यजु, 34--3) 


म्न्न! के सम्बन्ध मे इस अध्याय में प्रथम अध्याय के भौतिकवादी पूर्व-पक्ष का 

उत्तर-पक्ष दिया गया है। प्रथम अ्रध्याय मे हमने देखा कि भौतिकवादी 
पाथिव-शरीर से अतिरिक्त शरीर मे किसी स्वतन्त्र चेतना की सत्ता को नही 
मानता । परल्तु क्या यह सम्भव है कि शरीर विना किसी चेतन-सत्ता के स्व- 
चालित यन्त्र हो ? यजुवेद के उक्त मन्त्र मे कहा है--'यस्मातू न ऋते किल्चन 
कर्म क्रियते'-जिस चेतन के विना शरीर कोई कर्म कर ही नही सकता--उस 
चेतन को माने बिना शरीर कैसे काम करेगा ? यह कहना कि मानव-शरीर तथा 
विश्व मे चेतन कोई छाप नही, ये सब निरुद्देग्य, अपने-श्राप चल रहे हैं 
यन्त्र की तरह चल रहे है, गहराई से विचार करने पर युक्तिसगत नहीं त्रतीत 
होता । यन्त्र मे 'उद्दीपक' (3धराण्रा७5) सामने होने पर एक निश्चित '्रनुक्तिया 
(२८४००॥४७) होती है, मनुष्य में निश्चित-यान्त्रिक-अनुक्तिया नही होती | एक 
मनुष्य पहाड से गिर पडा, गिरते-गिरते रास्ते मे एक वृक्ष की टहनी को पकड़ 
कर लटक गया । श्रव उसकी वाह पर एक ततैय्या आकर काटने लगा । तततय्ये 
के काटने पर निर्चित-अनुक्तिया तो यह होनी चाहिये कि वह एक हाथ से 


ततैय्ये को उडा दे, परन्तु वह सोच में पड जाता है, सोचता है कि वृक्ष 224 ह 
को छोड दूंगा तो नीचे गिर जाऊंगा, हड्‌डी-पसली चकनाचूर से कप 
टहनी को नहीं छोडता | टहनी छोड-त-छोड---इसमे चुनाव कौन हा 
मशीन चुनाव नहीं करती, चुनाव करना चेतन का स्वभाव है | मनुष्य पर बा 
मान, अनागत घटनाश्रो का प्रभाव पडता है, विगत-बटनाएँ जा इस हर मोह 
नही, उनका स्मृति द्वारा प्रभाव पडता है, सवेगो का---काम, क्रोध, लोभ, 99 
का प्रभाव पडता है। अगर मनुष्य मशीन ही हो, उसके भीतर हर 
चिंतन करने |वाली सत्ता न हो, तो ये सव प्रभाव कैसे पढते है ? कठ्पना 
कीजिए कि श्रापको एक पतन्न आया कि भ्रापको लौटरी मे दस लाख रुपया मिला 
है। इस पत्र पर तो काले-काले श्रक्षर श्रकित हैं। श्रगर इन शअ्रक्षरों को आप पढ़ 
नहीं सकते तो इसका आप पर कुछ प्रभाव नही पडता, श्रगर पढ सकते द्वँ तो 
इन काले अक्षरों से ही आपका जीवन पलट जाता है। वह कोन है जो इन 
ग्स्‍क्षरो में निहित श्रथ को समभता है। क्या मशीन श्रक्षरों में निहित श्रर्थ को 
त्मझ सकती हैं? भस्तिष्क में तो वाह्म-वस्तु का 'संवेदन' (55०) 
पहुँचता है । जहाँ यह 'सवेदन' पहुँचता है, वहाँ कौन-सा दफ्तर है जो इस 'सवेदन' 
का श्र्थ समझ कर उसके अनुसार 'श्रनुक्रिया' करता है ? वह चेतन ही है, आत्मा 
ही है, जो शरीर से भिन्‍न है श्रौर शरीर के दफ्तर मे श्रासन जमाये बैठा है । 
यह कहना कि दरीर सिर्फ 


एक यस्त्र है, श्रपने-भआाप चल रहा है, इसे चलाने 
वाली शरीर से श्रतिरिक्त कोई सत्ता नही, यह कहने के समान है कि रेलगाडी 
अपने-आप चलती है, उसका कोई ड्राइवर नही । [शरीर भौतिक है; विचार, 
सवेग, मूल- 


भ्वृत्तियाँ, इच्छा-शक्ति--ये श्रभौतिक है, भोतिक भौतिक का 
संचालन तथा उपभोग नही 


ही कर सकता, अ्भौतिक ही भौतिक का सचालन तथा 
उपभोग कर सकता है-.. 


नह अध्यात्मवादी विचारधारा है। इसी विचारधारा 
को आधार बना कर न्याय तथा साख्य ने 'मन' तथा आत्मा” की सत्ता को सिद्ध 
अध्याय मे इसी अ्रध्यात्मवादी विचारधारा का उल्लेख है । 


अन्त करण' के व्य में पत्त अर म-> - व माना जाता हँ नाता जाता है। क्योकि 'श्रन्तःकरण 
डे 5 तप, अहकार, सन, तथा बुद्धि में चित्त, / मन, तथा 


अहकार की पर जे दि “ये चारो श्रा जाते है, और 
'अहकार' >> विकार माना गया है, ' इसलिये हमने मन को भी 
साल्यमतानुसार प्रकृति का परन्तु यह हमारा 


“पका विकार (भौतिक) लिख दिया है परन्तु यह हमारा 

>त नहीं है। , 8. मक्ृति का विकार (भौतिक) कहा जाय, तब अभिप्राय 
अंक के किए व 2 था) से होता हैँ, चेतन-सत्ता थे नही । जब 
लिये हो तब प्रकार 5 गयी हो तब यह भौतिक है, जब चेतना के 
लिये हो तब अ्रभौतिक है। बसेर से पथस उप 


बाई आका बडे... हे यो अणरीरी है, वही 'बेतन' है, चाहे 
उने मन कहो, चाहे श्रात्मा ात्मा कही । गम 
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द्वितीय अध्याय 
सन 
(शा) 
अध्यात्मवादी दृष्टिकोण 


मन-- चेतना -- आत्मा' की दरीर से शिन्‍न 
स्वृतन्त्र सत्ता है 


अ्रध्यात्मवादी लोग, जो जीवन के भौतिकवादी दृष्टिकोण को स्वीकार नही 
करते, उनका कहना है कि जीवित-प्राणी सिर्फ यह भौतिक-शरीर ही नही है, 
जीवन की इस शरीर से अतिरिक्त, इससे भिन्‍न सत्ता है, जीवन एक शक्ति है, 
एक निरन्तर धारा है, इसका स्वतन्त्र भ्रस्तित्व है, इसे सिर्फ भौतिक-वस्तु नही 
कहा जा सकता । जीवव की यह शक्ति जो शरीर से भिन्‍त है, जो मस्तिष्क से, 
तन्व्रिका-तन्त्र से भिन्‍न है, मनुष्य में जिस स्तर पर प्रकट होती है उसे मन! 
कहते है, चेतना” कहते हैं, 'आत्मा' कहते है। इस 'मन', चेतना', 'आत्मा' का 
काम शरीर मे हो रहे क्रिया-कलाप को सिर्फ दर्ज कर लेना, द्रष्टा बन कर उसे 
सिर्फ देखभर लेना नहीं है, यह 'मत', 'चेतना', आत्मा” अपनी इच्छानुसार 
स्वतन्त्र-रूप मे काम करता है, घटनाओं को घटित करता, उनका नियन्त्रण 
करता है। अध्यात्मवादियो की इष्टि में जिस काम को हम मन का काम कहते 
हैं, उसे 'मस्तिष्क' या तन्त्रिका-तन्त्र का काम कह कर समस्या का हल नही 
किया जा सकता, उनकी दृष्टि मे यह कहना भ्रम-मूलक है कि मन केवल 
मस्तिष्क के केन्द्र पर पड़े उद्दीपको की अनुक्रिया (२८४[००756 (0 अगग्रा्पा४3) 
है। अव्यात्मवादी ऐसा क्यो कहते है इसी को इस प्रकरण मे स्पष्ट करने का 
भयत्त किया जायगा । | 
(क) किसी लक्ष्य का होना (सोहेशयता) : ?प्राए0०5९ह्र॥858--हम पहले 
लिख आये है कि विकासवाद के नाम पर भौतिकवादी कहते है कि सृष्टि मे 
कोई 'प्रयोजन' नही काम कर रहा। असल मे, विकासवाद का गहन अ्रध्यवन 
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सिद्ध करता है कि सृप्टि में श्रणु-अरणु भें 'प्रयोजन' हैं । कस कक हक 
विनाव (£४07४80०7 ण 80089) की सष्टि से सव आस ० सर फ 
गृण पाया जाता है जिसे 'सोहंश्यता' कहा जा सकता ह्‌ । 'सोहेश्यता' का हा 
अर्थ है ” इसका अर्थ यह है कि सब प्राणी किसी उद्देश्य--.20॥9056-- हे 
किसी लक्ष्य को सामने रख कर जी रहे हैं। वे जीवन में या तो भविष्य 

किसी लक्ष्य से प्रभावित हो रहे होते है, या किसी लक्ष्य को पाने के लिए, किसी 
लक्ष्य की पूर्ति के लिए जीते है। इसका श्रर्थ यह है कि प्राणी 5० सामने भविष्य 
मे कोई ऐसा लक्ष्य है जिसे पाने के लिए वह गति कर रहा है, जिसे पाने के लिए 
हाथ-पर मार रहा है। हो सकता है उस लक्ष्य का श्राणी को ज्ञान हो, यह भी 
हो सकता है कि उस लद्ष्य का प्राणी को ज्ञान न हो, परन्तु प्रकट या अप्रकट 
रूप मे उसकी गति किसी लक्ष्य को पाने के लिए हो रही होती है । अगर प्राणी 
की हर गति का कोई लक्ष्य है जो वर्तमान में नही है, भविष्य में है, तो यह 
“उद्दीपक-अनुक्रिया' (8्राप।४-९४७००१४७) का परिणाम नही हो सकता, 
उद्दीपन-अनुक्रिया' तो वर्तमान से ही हो सकती है। वर्तमान में हमारे सामने 
'उद्दीपन' (807ए४७) आया, उसकी वर्तमान मे ही अनुक्रिया' ((२७६७००॥५७) 


हो गईं, जो लक्ष्य वर्तमान में मौजूद ही नही, जो भविष्य के गर्म मे निहित है, 
जिसे प्राणी ने पाना है, 


वह लक््य--मन, चेतना, आत्मा--जैसी शक्ति मे माने 
वरगर प्राणी के बरीर से कैसे माना जा सकता है ? अ्रगर प्राणियो के जीवन मे 
'मोद्ेग्यता' है, तो मानना पडेगा कि यह गुण प्राणी के घरीर या तन्व्रिका-तन्त्र 
का नहीं हो सकता, केवल भन या चेतना का ही हो सकता है । 
इतना ही नही कि प्राणी मे 'सोहेब्यता” का गुण है, वह भविष्य के किसी 
लक्ष्य को पूर्ण करने के लिए प्रयत्लणील रहता है, साथ ही अगर उसके उद्देश्य 
के पूरा होने मे कोई बाबा आती है या श्रा सकती है, तो उसे दूर करने के लिए 
भी वह उद्यम करता है । उदाहरणार्थ, सैलमोन नामक मछली नदी की धार के 
विरुद्ध, चट्टानों को लाघती हुई, पानी के तेज प्रवाह का मुकाविला करती हुई 
ऐसे स्थान की खोज कर लेती है जो उसके श्रण्डो के लिए मुरक्षित होता है । 
इस सारी अक्रिया को 'उद्दीपक- अनुक्रिया' ($0गरर्पप४-९४७०॥७८) के सिद्धान्त 
हे अनुप्तार कैसे समभाया जा सकता है ? अण्डे उसने कई दिन बाद देने होते 
यु प्रभी से वह उसकी तैयारी भे ही नही लग जाती, उसके मार्ग मे 
| तधाएँ हैं उनका भी मुकाबिला करने लगती है। यह सव-कुछ “मन! या 
बतना' को भाने बगैर कैसे हो सकता है ? 
हे विकासवाद का कथन है कि प्राणी अपने जीवन को बनाये रखने के लिए 
'म 5 कि चार कर एस मल राह कक वि 
ह्‌ " एक टॉग कट जाय, तो उसकी जगह दूसरी आ 
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जाती है। इसका अभिप्राय सिर्फ यही हो सकता है कि प्राणी का जो उद्देश्य है, 
ध्येय है, लक्ष्य है, उसमे भ्रगर ऐसी भयकर बाधा झा पडे, तो उसे भी उसके 
भीतर बैठी कोई शक्ति दूर कर देती है। उद्दीपक सामने होने पर उसके अनुकूल 
अनुक्तिया ((2590786 (0 आगरा) का भौतिक-सिद्धान्त इन उदाहरणो का 
कोई समाधान नही करता । ऐसे रुष्टान्तों को देख कर यही कहा जा सकता है 
कि प्राणी के भीतर कोई जीवित-चेतन-शक्ति है, कोई 'सर्जनात्मक-आवेग' 
(7०४९० 77056) है जो अपने उद्देश्य को पूरा करने के लिए श्रपने मार्ग 
की बाधाशो को दूर करता रहता है । हम यह नही कहते कि जीवित-प्राणी का 
शरीर मशीन या यन्त्र की तरह काम नहीं करता । प्राणी का शरीर एक ख़ास 
प्रकार के 'उहीपक' ($धग्पाएंड) के सामने होने पर एक निश्चित प्रकार की 
अनुक्तिया ((2०59078७) करता है, इस बात को हम स्वीकार करते है, परन्तु 
हमारा कहना इतना ही है कि प्राणी की प्रतिक्रिया मे यह भी देखा जाता है कि 
निश्चित-प्रतिक्रिया करने के स्थान मे, मशीन की तरह यान्त्रिक-क्रिया करने के 
स्थान मे वह ऐसी क्रिया भी करता है जो निश्चित नहीं होती, यान्त्रिक नही 
होती, मशीन की तरह नही होती, जिसमे “उद्देश्य--?णा0०8४--विहिंत रहता 
है, जो किसी मतलब को सामने रख कर की जाती है । उद्देश्य या मतलव को 
सामने रख कर क्रिया करना सिद्ध करता है कि प्राणी के भीतर 'तत्त्रिका-त्त्र' 
(पक्षए०ए४ ४एछ७॥) के अलावा कोई चेतन-सत्ता भी है जो किसी निश्चित- 
उद्देश्य के श्रनुसार शरीर का सचालन करती है। दूसरे शब्दों मे, प्राणी एक यत्र 
ही नही है, इस यन्त्र मे कोई चेतन-सत्ता भी बैठी है, जिसका कोई अपना उद्देश्य 
या लक्ष्य होता है, जिस लक्ष्य को पूरा करने के लिए प्राणी पे प्रकार 
की गतियाँ करता है । जिस बात को हमने विकासवादी परिभाषा में सोहुइ्यता 
(एप्ाए०8८ १९८७७) कहा है, उसी को कपिल ऋषि ने सास्य-दर्शन मे 
'कैबल्यार्थ प्रवृत्तेः कहा है। साख्यकार ने इसी को 'भ्रत्यन्त पुरुषार्थ' कहा है। 
'कैवल्य' का अर्थ है 'मोक्ष' । प्रत्येक चेतन की प्रवृत्ति मोक्ष के लिए--ढ-खो से 
छूट जाने के लिए है। सांख्यकार का कहना है कि सुख-ढु ख आदि हन्द प्रकृति 
के गुण है। प्रकृति के साथ सम्पर्क मे आने से प्रकृति के ये ग्रुण आत्मा मे 
भासित होते है, ठीक ऐसे जैसे स्फटिक मणि के सामने जपा-कुसुम रख देने से 
फूल का रंग मणि मे न होने पर भी उसमे भासने लगता है, ज॑से शान्त जल मे 
चन्द्र का विम्व प्रतिभासित होने लगता है। दुख से छूटने का उपाय प्रकृति से 
ग्रलग हो जाना, केवल हो जाना है-यही क्ैवल्य' का अयें है ॥। शा सृष्टि 
दु.ख से छटने के लिए प्रयत्नशील है। यह प्रयत्वशीलता सार्थक है, किसी 
प्रयोजन से है, किसी उद्देश्य से है। ढुंख से छूटने का उदृश्य लेकर हि 
क्रियाशील नहीं हो सकती, चेतन ही क्रियाशील हो सकता है। इस दृप्टिस 
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'विकासवादी इष्टिकोण तथा साख्य का इष्टिकोण एक ही हैं। दोनो जीवन में 
'सोहेश्यता' के लक्षण को देखते हैं, सास्यकार 'सोहेश्यता' के लक्षण को देख कर 
यह कह उठते हैं कि यह ग्रुण चेतन-यत्ता की विद्यमानता का द्योतक है । 

(स) भनागत--प्रविद्यमान--घटना फा प्रभाव--'अ्रपेक्षा' ([ल्‍ए९॥९४ ० 
6 थाहः8 0 ० ६४९ पिणा-ण्तं४शा--59९९॥४४०7)-- प्राणियों के 
विपय में हमने देखा कि उनमे 'सोहेश्यता' (एप905 ९४॥॥०६५) होती है। वे किसी 
उद्देश्य या लक्ष्य से काम कर रहे होते हैं, परन्तु उन्हे इस वात का ज्ञान नहीं 
होता कि उनका उद्देश्य या लक्ष्य क्या है। उनके व्यवहार को देख कर हम कह 
सकते हैं कि उनका व्यवहार यन्त्रवत्‌ नही चल रहा, उसमे कोई उद्देश्य है, परन्तु 
यह दूसरी बात है कि उनमे उस उद्देब्य को प्रकट करने योग्य ज्ञान नही होता । 
मनुष्य के विषय में कहा जा सकता है कि इतना ही नही कि श्रन्य प्राणियों की 
चरह उसके व्यवहार मे, उसके काम-काज मे कोई उद्देश्य होता है, साथ ही उसे 
इस वात का ज्ञान भी होता है कि किस उद्देग्य को साथने के लिए वह व्यवहार 
जज -कर रहा है। उदाहरणार्थ, एक वालक परीक्षा मे उत्तीर्ण होने 
चके लिए तैयारी करता है। परीक्षा मे उत्तीर्ण होना उसका उद्देश्य है, इस उद्देश्य 
का उस ज्ञान है, परन्तु वह यह भी देख रहा है कि परीक्षा आ्ाने वाली है। 
उसके भीतर यह ज्ञान है कि परीक्षा श्रायेगी, उसमे उत्तीर्ण होना उसके लिए 


भ्रभीष्ट है। परीक्षा भ्रभी थाई तो नही, तो भी उसकी प्रतीक्षा करके उसमे 
उत्तीर्ण होने की वह सोच रहा 


् है। इस सारी प्रक्रिया मे अनेक बातें आ जाती 
है--(।) वालक के सामने परीक्षा का एक ध्येय है, (2) परीक्षा के ध्येय का 
उसे ज्ञान है, (3] वह परीक्षा के ध्येय की जो अभी मौजूद नही है, प्रतीक्षा कर 
रहा है। इन तीनों मे है जो “उद्दीपक-अनुक्रिया' 
है आ सके | जो वस्तु अ्रभी है 
दा $ गर्भ मे सोई पडी है, जिसकी केवल प्रतीक्षा हो सकती 
हू, हा तभी प्रभावित कर सकती है अगर 'मन-“चेतना-आ्रात्मा! जैसी सत्ता 
श औस्तित्व माना जाय, वर्तमान की पस्तु का जो सामने है 'तन्त्रिका-तन्त्र' 
सा 5५५०7) पर प्रभाव पड सकता है, भविष्य का, श्रनागत, श्रविद्यमान 
मल सिफं प्रतीक्षा हो, व्यवहारवाद के भौतिकवादी-सिद्धान्त 
पर प्रभाव पडता मम 3 22 पा  ज मत 
बल ० बे £ नहीं | यह गुत्थी चेतन की सत्ता को मानने 
(ग) वियत-घटना का श्रभाव-.. 
_भैशए०५")--हमने देखा कि जो घटनाएँ 


करके, उनकी 


स्मृति” (गराव्वाशाट० ० 0७ 988--- 


रे ३ श्रभी घटी ही नही, उनकी कत्पना 
प्रपक्षा तथा प्रतीक्षा का हम 4400 


> पर श्रभाव पडता है | यह स्थिति 
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शरीर को यत्र मानते पर सम# में नही भ्रा सकती, यह तभी हो सकता है जब 
कल्पना करने वाली, . भविष्य की श्रपेक्षा तथा प्रतीक्षा करने वाली कोई चेतन- 
सत्ता हो | इंसी' प्रकार जो घटनाएँ घट छुकी हैं, जिनका अस्तित्व भूत-काल भे 
था परन्तु जो श्रंब वर्तमान-काल में नहीं रही, उनका भी हम पर प्रभाव 
होता है। वह प्रभाव भी तभी समझ मे आ सकता है जब मन जैसी कोई 
चेतन-सत्ता. मानी जाय, अन्यथा जिस घटना का इस समय अस्तित्व नही रहा 
वह हमे कैसे प्रभावित कर सकती है ? भविष्य में होने वाली तथा भूत की विगत 
घटनाएँ वर्तमान में हम पर लगातार प्रभाव डालती रहती है । उदाहरणार्थ, 
अगर मैं बद्रीनाथ हो आया हूँ, तुम नही हो आए, तो वद्रीनाथ का नाम लेते ही 
मैं भी वह शब्द सुनता हूँ, तुम भी वही शब्द सुनते हो, दोनो के लिए “उद्दीपक! 
(8धाणप्राएर४) एक ही है, परन्तु हम दोनो की 'अनुक्रिया' (२८४०0॥86) भिन्‍न- 
'भिन्‍न होती है। इसका कारण यही हो सकता है कि वद्रीनाथ का नाम सुन कर 
तुम्हारे भीतर वह सब-कुछ नहीं जाग उठता जो मेरे भीतर जाग उठता है, हम 
दोनो के बाहर हमे प्रभावित करने वाली वस्तु एक ही है, परन्तु हम दोनो के 
'भीतर ऐसी वस्तुएँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं जो हम पर भिन्‍न-भिन्‍न प्रभाव डालती है। इसे 
'स्मृति' (७0077) कहा जा सकता है। यह जड शरीर का धर्म नही हो 
सकती, किसी चेतन का ही ग्रुण हो सकती है । वही चेतन-सत्ता मन है, चेतन है, 
या आत्मा है। 
मनोवैज्ञानिकों के सम्मुख यह विकट प्रश्न है कि स्मृति! का आधार क्या 
है ? जब मैं किसी बात को याद करता हूँ, तो वह घटता तो मूत-काल में हुई 
होती है, भूत-काल मे हो छुकने के कारण वर्तमान-काल में उसका अस्तित्व 
नही रहता, परन्तु जिस' घटना का वर्तमान-काल मे अस्तित्व है ही नही, वह उस 
पर---हमारे' मस्तिष्क पर--कैसे प्रभाव डाल सकती है जो वर्तमान-काल में 
मोजूद है ? दूसरे शब्दों मे, शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक या व्यवहारवादी 
(?॥एथ00 800] एं४ए०००85: ० एबशग०्पांश) के सामने सवसे' बड़ी 
समस्या यह है कि 'ज्ञात अथवा श्रज्ञात स्मृति' का, जो हो रही घटता के रूप मे 
इस समय मौजूद नही है, मत या चेतन-सत्ता को ' माने बगैर हमारे जीवन पर 
कैसे प्रभाव पड़ सकता' है ? ज्ञात-स्मृति का दष्टान्त तो हम बद्रीनाथ के उदाहरण 
से दे आए हैं, अज्ञात-स्मृति' का उदाहरण हमारी आदतें है। मैं लिख रहा हूँ, 
लिखते हुए कलम को मैं एक खास तरह से पकड़ता हूँ, एक खाल ढंग से अक्षरों 
को लिखता हूँ, यह सब-कुछ अज्ञात-स्मुति का परिणाम हैं, वन गई आदतों का 
परिणाम है। मोटे शब्दों मे, प्रश्न यह है कि स्मृति” (]४००४०७) भले ही वह 
ज्ञात हो या भ्रज्ञात हो, क्या शरीर का, मस्तिष्क का, तत्रिका-तत्र' (6४०५ 
४9४७०) का गुण है, या मन का, चेतन-सत्ता का ग्रुण है । और गहरे में जाकर 





48 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-भ्राधार 


प्रब्य का स्प यह है कि 'स्मृति' जो एक विगत-बटना है, न 
बा, हा स्मृति' के सस्वन्ध में क्या भीतिकवादी समावान 
देते हैं । 


स्मृति (विगत) के सस्वन्ध में भोतिकवादोी तथा 
श्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण 


(!) 'स्मृत' (विगत) का भौतिकवादी समाधान 2248 2३ 
व्यवहारवाद का कथन है कि 'स्मृति' (विगत) के लिये 'चेतन-सत्ता ह हि 
जरूरी नहीं है। भौतिकवादी का कहना है कि जिसे हम “याद का दम 
वह्‌ किसी “विगत-घटना' (९३४ ०००७ाा७॥०७) का स्मरण नही है जिसके लिए 
चितन-सत्ता' को मानना पडे, वह तो केवल मस्तिष्क के तनत्रों (पर४९७) पर 
पडे सस्कारो का, जो श्रप्रकट थे, प्रकट हो जाना है । मान लीजिये कि भ्रापका 
'तन्त्रिका-तस्त्र' विल्कुल झान्त अवस्था मे है। श्रव उस पर किसी “उद्दीपक 
(807008) का--बद्रीनाथ के मन्दिर के दर्शन का--सस्कार पडता है। इस 
सस्कार के पड झरुकने के बाद 'तन्त्रिका-तन्त्र' की पहले जैसी हालत नहीं रह 
सकती । पहली जान्त अवस्था को श्रगर 'क' कहा जाय, तो बद्रीनाथ के मन्दिर 
के दर्शन के बाद की तन्त्रिका-तन्‍्त्र की अवस्था को 'ख' कहा जायगा । इसका यह 
अर्थ हुआ कि तस्त्रिका-तस्त्र पर बाह्य, भौतिक-सस्कार पड जाने पर 'तत्रिका- 
तन्त्र की वह अवस्था नही रहती जो पहले थी। श्रव इस 'तत्रिका-तत्र' पर अगर 
कोई 'उद्दीपक' (तप 8) पडेगा, तो नये भौतिक-सस्कारो के पड खुकने के 
कारण बदले हुए 'तन्त्रिका-तन्त्र' द्वारा 'अनुक्रिया' (ह८४७००४४८) होगी, यहें 
बदला हुआना 'तन्त्रिका-तन्त्र' विगत-घटना नही है, मूत-काल नही है, वर्तमान-काल 
है, इस समय है, इस हालत भे है, और जिसे हम याद करना या 'स्मृति' कहते 
हैं वह विगत-बटता का स्मरण नही है, वर्तमान-काल में तन्त्रिका-तन्त्र की जो 
अवस्था हो गई है उसका प्रत्यक्षीकरण है। 'स्मृति' मे चेतन की सत्ता को मानने 
की तो तभी जरूरत थी श्रयर 'स्मृति' कोई विगत-घटना होती, मूत-काल की 
ना होती, ऐसी घटना होती जो भोतिक रूप में वमान-काल मे हमारे 
उम्पुत्र ने होती, जिसका आधार भौतिक न होता, जिसके लिए हमे पूछना 
ह रा किस भौतिक, + «| माध्यम के द्वारा भूत-काल से यह वर्तमान-काल 
परिवर्तनमात्र समझा बे 3288 वकालत के दत्त को भौतिक 

“भा जाय, तो चेतना को मानने की क्या जरूरत रह जाती है ? 
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हर घटना जिसे हम 'स्मृति' कहते है, भूत-काल की घटना कहते है, मस्तिष्क 
पर घटता की छाप पड़ जाने के कारण, भूत-काल की नही रहती । उदाहरणार्थ, 
गीली मिट॒टी पर हम किसी चीज की छाप लगा देते हैं, उस पर ठप्पा मार देते 
है, यह छाप, यह ठप्पा, उस गीली मिट॒टी पर उसके सूख जाने पर बना रहता 
है। श्री सेमन का जिन्होंने स्मृति” के सम्बन्ध मे उक्त भौतिकवादी समाधान दिया, 
कहना है कि जो भी घटना होती है वह 'तन्त्रिका-तस्त्र” पर छप जाती है, उसका 
'तन्त्रिका-तन्त्र” पर ठप्पा लग जाता है, इसे वे 'सस्काराकन' (फशाश्ाशा) का 
नाम देते हैं। 'तन्त्रिका-तन्त्र' पर इस 'सस्काराकन” के कारण याद करते हुए 
हमे पिछली घटना को मन या किसी चेतन-शक्ति द्वारा सोचना नही पडता, 
परन्तु वर्तमान-काल मे ही 'तन्त्रिका-तन्त्र” पर पडे हुए 'सस्काराकन' (शाहाक्षा।) 
को हम देख रहे होते है, फिर मन जैसी चेतन-शक्ति को मानने की क्या जरूरत 
है। 'स्मृति' मे मन पीछे को नही दौड रहा होता, हमे मस्तिष्क पर पडे हुए 
्रकित 'सस्कार' ही वर्तमान में दीख रहे होते है। 

(ए) 'स्वृति” (विगत) के सम्बन्ध से भोतिकवादी समाधान पर श्रध्यात्म- 
वादी-प्रापत्ति--अध्यात्मवादी का कहना है कि भौतिक्वादी या व्यवहारवादी के 
उत्ते समाधान का यह भथ्र्थ हुआ कि जिसे हम याद करना कहते हैं वह भूत-काल 
में 'तंत्रिका-तत्र” पर पडी हुई छाप को, ठप्पे को, 'सस्काराकन' (शथह्ाक्षा)) को 
वर्तमान-काल मे प्रत्यक्ष देखना है | भ्रगर यह बात ठीक है, तो 'स्मृति' मे और 
अत्यक्ष' में कोई भेद न रहा । भौतिकवाद मे 'स्मृति” क्या है ? स्मृति 'तत्रिका- 
तंत्र पर पडे हुए 'सस्काराकन' हैं जिन्हे हम वर्तमान से देख रहे है। प्रत्यक्ष" 
क्या है ? प्रत्यक्ष वह है जिसे हम वततंमान मे देख रहे हैं । तो फिर 'स्मृति' 
अत्यक्ष' का केवल दूसरा नाम रह जाता है । परन्तु क्या हम कह सकते है कि 
स्मृति” और प्रत्यक्ष) में कोई भेद नही है? श्रगर इन दोनो मे भेद नही है तो 
इन दोनो के अ्रनु भव. मे कोई भेद नही होना चाहिए | क्या इन दोनो के अ्रनुभव 

कोई भेद नही है ? सोल भर हुआ जब.मैं, पेड पर से गिर पड़ा था । हड्डी- 
पसली टूट गई थी. । मैं कराहने लगा था। आज साल भर वाद मैं उस घटना को 
दे करता हूँ। भ्रगर 'स्मृति' केवल 'तनिका-तत्र” पर पडी छाप, सस्कारांकन का 
अतक्षीकरण है, तो झ्राज भी उस घटना को याद करके मुझे उसी तरह कराहने 
उगना चाहिए जैसे मैं उस दिन कराह रहा था जब उक्त घटना घटित हुई थी । 
'रन्तु ऐसा होता तो नही । जब घटना घटित हुई थी तब मैं पीडा से परेशान 
, चिल्ला रहा था, आज उस घटना को याद करके मैं बडी दिलचस्पी से, हँस- 
हैस कर, मज़ा लेकर उसे सुना रहा हूँ। इससे स्पष्ट हे कि स्मृति” तत्रिका-तंत्र 
+र पडी हुई छाप या संस्काराकन का नाम ही नही है, स्मृति चेतना की एक 

है जो तत्रिका-तंत्र पर पडी हुईं छाप, उस पर पड़े हुए सस्कारांकनों के 
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वावजद भत-काल की विगत घटना को स्मरण करती है | किस तरह हे कर 
करती है--यह शका हो सकती है, हम कह सकते है कि हम नहीं जा हे ह्‌ 
किस तरह स्मरण करती है, परल्तु इतना अवज्य है कि तत्रिका-तत्र पर पड़े 
मस्काराकन का प्रत्मक्षीकरण ही स्मृति नहीं हैं। जब हम स्मरण कई रहे होते 
हैं तव एक ऐसी घटना को अपने सामने ला रहे होते है जो वर्तेमान-काल मे 
मौजूद नही है, और जो मौजूद नही है उसे कोई ऐसी शक्ति ही ज्ञान की सीमा 
मे ला सकती है जो 'तत्रिका-तत्र' से भिन्‍न है। जो हम में तव भी थी जब वहें 
घटना हो रही थी, जो हम में श्रव भी है जब हम उक्त घटना को याद कर रहे दैँ, 
जो स्वय इन दोनों कालो में उक्त घटना से भिन्‍न हैं, घटना की द्रप्टा है। बसी 
शक्ति को 'मन'-'चेतना'-आत्मा' आदि नामो से कहा जाता है । 


“ग्रनागत' (भविष्यत्‌)--श्रर्थात्‌, 'पूर्व-दृष्टि' तथा “अपेक्षा--फ 
सम्बन्ध मे भौतिकवादी तथा श्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण 

([) 'प्रनागत' (भविष्यत्‌)---र्थात्‌, 'पूर्व-दृष्टि' तथा 'श्रपेक्षा--(7065९8" 
१08 ॥0 ए70०००॥07)--फ् सम्बन्ध मे भोतिकवादी समाधान---जैसे “विगत 
घटनाशओ के सम्बन्ध में जो 'स्मृति' के साथ जुडी हुई हैं भीौतिकवादी--व्यवहा र- 
वादी--यह समाधान देते हैं कि उनके सिद्धान्त के अनुसार स्मृति का भूत-काल 
से सम्बन्ध नहीं है, वह तत्रिका-तत्र' के वर्तमान 'सस्काराकन! (शलाथ्टाक्ष05) की ही 
परिणाम है, उसके लिए “चेतना” की मौजूदगी झ्ावग्यक नही है, वैसे ही 'अनागत 
(भविष्य की)--घटनाओ के सम्वस्ध मे भी जिनकी कभी-कभी हमे जानकारी हों 
जाती है वे भौतिकवादी समाधान ही देते हैं। 'अ्रनागत' घटनाओं का क्या अर्थ 
है ? हम एक गाना सुन रहे हैं। गायक ने श्रभी दो पद ही गाये हैं कि अगले 
पद, जो अभी नहीं गाये गये--जो अनागत हैं--जो अभी गाने में श्राए नहीं-< 
उन्हें हम अपने-आप बोलने लगते हैं । सुन कर बोल देना दूसरी वात है, परन्तु 
अभी तो हमने उन्हें सुना ही नहीं, गाने के कुछ ही शब्द सुने हैं, अगले, विना 
जन शब्द हमारे ज्ञान मे कँप्ते श्रा जाते हैं? भोतिकवादी इसका उत्तर यही देते 
हैं कि जैसे 'स्मृति' मे 'तत्रिका-तत्र” पर छाप पडी हुई होती है, तत्नो पर ठप्पा 
या सस्काराकन (पक्‍रष्टाश१७) पड चुका होता है, वैसे ही इस गाने को हमने पहले 
कई बार सुना होगा, इसलिए जब भी इस गाने के कुछ शब्द सुनाई पडते हैं, तो 
हु नह, पडे पुराने सस्कार जाग उठते हैं और जो गाना श्रभी अ्रनागत है, झाया 
पा ः 'बवेदृष्टि' (5072४880) हो जाती है, उसके आने की हम 
आर मा 
है॥ जा वगग होर्ती, 'तत्रिका-तन्र” पर कभी पड़ी छाप के कारण होती 
कुछ बब्द सुने, वही गाने के अगले शब्द जो हम पहले 


- हर. मन (अ्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण) 5] 


कभी सुन छुके होते हैं, जिनकी तंत्रिका-तंत्र पर छाप पड़ चुकी होती है, वे जाग 
उठते हैं। यह ठीक ऐसे होता है जसे ताले मे अनेक चाबियों में से सिर्फ एक 
चाबी लगती है, वैसे मस्तिष्क पर पड़े संस्कारों को जगाने के लिए उस गीत की 
सिर्फ़ गुनगुनाहट एक ऐसी चाबी है जो उन भौतिक-सस्कारो का ताला खोल 
देती है। भौतिकवादियो का कहना है कि इस प्रकार श्रनागत के ज्ञान के 
लिए मन या चेतन की आवश्यकता नही है, तंत्रिका-तत्र पर पडे 'सस्काराकन' 
(आष्टाआ5) से ही इस समस्या का समाधान हो जाता है। दूसरे शब्दो मे, 
'स्मृति' (विगत--भूत) के सम्बन्ध मे भौतिकवादियो का जो कथन था उनका 
चही कथन 'पुवे-दष्टि' या 'अपेक्षा' (अनागत--भविष्यत्‌ )---8०९४९९॥्र8 70 
&7७०४४०॥) --के विषय मे है । 

(7) 'अ्रनागत' (भविष्यत्‌) के सम्बन्ध में श्रध्यात्मवादी-प्रापत्ति---अ्रव्यात्म- 
चादी का कहना है कि यह तो ठीक है कि जो घटनाएँ पहले हो चुकी हैं उनसे 
वँधी हुई अगर कुछ घटनाएँ आगे को--भविष्यत्‌--मे होने वाली हो, ग्रभी 
वे अनागत हो, तो तत्रिका-तंत्र पर पहले से पडी हुई छाप---आष्ठाक्ष॥8--- 
संस्काराकन--के कारण उनकी (पूर्व -इष्टि' (80768280#7) या उनकी अ्रपेक्षा' 
(5%०टॉथव00) हो सकती है, परन्तु ऐसी बातो की “पुर्व-इष्टि' या “अपेक्षा 
तत्रिका-तन्न द्वारा नही हो सकती जो बिल्कुल नई हो, जिनका भूत-काल से कोई 
सम्बन्ध न हो, जिनकी मस्तिष्क के तत्नो पर किसी' प्रकार के छाप की सम्भावना 
न हो । हमारे जीवन में 'पूर्व-दष्टि' तथा “अपेक्षा' की अनेक घटनाएँ घटती है, 
अभी उन घटनाओो का कोई अस्तित्व नही होता परन्तु हमारे भीतर वे भासते 
लगती है। क्योकि वे घटनाएँ पहले हो छुकी नही होती इसलिए तत्रिका-तत्र के 
'सस्क्राराकन' (झ्रष्टाआ॥$) के सिद्धान्त के अनुसार उन्हें सुलकाया नहीं जा 
सकता, वे भविष्य मे होने वाली होती है, उन्न घटनाओो का भौतिकवादी अथवा 
व्यवहारवादी के पास क्या उत्तर है ? ऐसी हालत मे, कोई अछूय, अ्रभौतिक 
चेतन-सत्ता मानने के लिए विवश होना पड़ेगा जो बिता तत्रिका-तत्र के माध्यम 
का इस्तेमाल किए हमारी 'पूर्व-इष्टि' या 'अ्रपेक्षा' का कारण है। यही सत्ता मन 
या चेतन है जो भ्रनागत को भी जान लेती है, ऐसा ज्ञाव जो तत्रिका-तत्र या 
अस्तिष्क द्वारा नही हो सकता । 

(घ) मानसिक-संवेग (87700075)--अ्रव तक हमने देखा कि जीवन में 
'सोहेश्यता'---(?ए7७9०४०ए४८७७)---शरर्थात्‌, किसी लक्ष्य का होना; विगत-घटना 
अर्थात्‌, 'स्मृति---(](८7079)--का जीवन पर प्रभाव; अनागत-घटना के 
विषय मे हम मे पूर्व॑-इष्टि' या “अपेक्षा' का होना--(४06४ं80/ 07 &89००४- 
00॥)--ये तीनो मन या चेतना का अस्तित्व मान लेने के लिए पर्याप्त युक्तियाँ 
हैं। मनुष्य मे ये तीनो गुण पाए जाते हैं। भ्रगर मनुष्य सिफ तंत्रिका-तंतर है, सिर्फ 
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एक यत्र है, तव इन गुणों का होना सम्भव नहीं है । हमने यह भी 5३४ कि बे 
गुणों के सम्बन्ध मे भौतिकवादी तथा भ्रव्यात्मवादी इप्टिकोण क्या है, और यह 
भी देखा कि भौतिकवादी इप्टिकोण श्रव्यात्मवादी इप्टिकोण के सामने नही टिकि 
सकता । अ्रव हमे यह देखना है कि हमारे भीतर जो 'सवेग' (£7000॥$) दीखते 
है, वे क्या भौतिकवाद या व्यवहारवाद के कथनानुसार प्षिर्फ यान्त्रिक-प्रतिक्रियाएँ 
हैं वा इन सवेगो का होना भी सिद्ध करता है कि मनुप्य एक यन्त्र नहीं है, सिर्फ 
तंत्रिका-तंत्र ह्वरा सचालित एक मशीन नही है, ये सवेग भी मन अ्रथवा चेतना 
के श्रस्तित्व के परिचायक है । 

() सबेगो (छागा00णा$) के विषय में भोतिकवादी-दृष्टिकोण--- हम 
मानसिक-सवेगो के प्रकरण में देख आए हैं कि जेम्स तथा नैग के सिद्धान्त के 
अनुसार 'सवेग' मन का गुण नही है, तत्रिका-तत्र का गुण है । 'सवेग' क्या है ? 
भोतिकवाद के कथनानुत्तार 'सवेग' केवल भरीर मे हो रहे परिवर्तनों की श्रनु- 
भूति का नाम है। उनका कहना है कि जब हमे “भय” लगता है तब वास्तव मे 
'भव' मन से उत्पन्त नहीं होता, शरीर मे ही कुछ परिवर्तन होने लगते हैं, उन 
परिवर्तनों को ही 'भय' कह देते हैं। उदाहरणार्थ, हमारे सामने शेर आया । णेर 
को देख कर घरीर मे यकायक एक प्रतिक्रिया होती है जिसके परिणामस्वरूप 
हम अपने को बचाने के लिए भागने लगते हैं। गरीर भे ये सव परिवर्तन ही 
“भत्र! कहलाते हैं। जितना हम भागते हैं 


दे उतना ही भय बढता जाता है, रुक 
के खडे हो जायें तो भय भी जाता रहत 


के हता है। भौतिकवादियों का यह भी 
“हेना हैं कि जिसे हम “भय” कहते हैं वह तव होता है जब गुदें के पास की 
यो (4 0ग८॥8। 80008) मे से उनका ज्ञाव निकलने लगता 


5। इस ज्ञाव के निकलने पर गरीर भे जो परिवर्तन आ जाते है वे ही भय 
का कारण हूँ, मत भय का 


कारण नही है। नक्षेप भे, भौतिकवादी-दृष्टिकोण से 
भय का आवार मन नही, शरीर है। 
् ) सेगों (थथा०४0०॥9) के सम्बन्ध भे श्रध्यात्मवादी-श्रापत्ति-..'संवेगो' 
के विपयर में भोतिकवादियों का जो कथन है वह वहाँ तक ठीक है जहाँ तक 
ह्मार हे कोई जद गीपक! * ऐप के 
लक सामने कोई “उ्ं (80008) हो, परन्त जब हमारे सामने कोई 
४ नही 'संवेग' ) 
हर 2 न हो, तब मरते । क्यो उलनन्‍्न हो जाता है ? 'उद्दोपक' (8070७) 
- ते उसकी «अनुक्रिया' (९5७०॥६७) 


हो सकती है, श्षेर सामने हो तो गुर्दे 
की श्रश्विवृक्क-प्रन्यियों भे ३ है आफ कक कक कह 
६ ै- प्र मे से स्राव निकल सकता है 
“नय' का नाम दिया जा पता हैं, इस लाव की अनुभूति को 
. मे दिया जा सकता है, 


उसरा वर्तमान मे कोई 'ज्तु अगर “उद्दीपक' ही सामने न हो, 
सकती | रस कोड अस्तित्व ही न हो, तव उसकी “अनुक्रिया' तो नही हो 
24 कक पालियामेट के 500 सदस्यों के सामने व्याख्यान देना 
& “मा 7 एक 

हे 6, परन्तु उस समय की सोच मे ही 
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मुझे घबराहट होने लगती है। यह घबराहट क्यो होती है ? व्याख्यान देने का 
समय तो ग्रभी श्राया नही, पालियामेट के सदस्य अभी सभा-स्थल मे जुटे नहीं, 
उनकी उपस्थिति का प्रत्यक्ष-प्रभाव मुझ पर हुआ नहीं, फिर यह घबराहट कैसे ? 
इसका यही समाधान हो सकता है कि घटना की मौजूदगी के बिना हम में जो 
घबराहट आदि 'संवेग' उत्पन्न हो रहे है, इन सवेगो के कारण शरीर में पसीना 
-भी झाने लगा है, इस सबका स्रोत शरीर नही, मन है, चेतता है। इसका यह 
अर्थ हुआ कि शरीर मे हो रहे परिवर्तनो का मन पर प्रतिबिम्ब मात्र नही पडता, 
मन सवेगो द्वारा शरीर मे परिवतन उत्पन्न करता है। यह बात और अ्रधिक 
स्पष्ट हो जाती है, अगर हमे 500 पालियामेण्ट के सदस्यों के सामने व्याख्यान 
देने के स्थान मे 500 विद्यार्थियों के सामने व्याख्यान देता हो। तब हमारे भीतर 
घबराहट के स्थान मे उल्लास का भाव उदय होता है। दोनो अ्रवस्थाशरं में 
घटना वर्तमान में नहीं हो रही, भविष्य मे होने वाली है, दोनों अवस्थाओं में 
श्रोताश्रो की सख्या 500 है, परन्तु दोनो घटनाओं को सोधने पर मन पर प्रभाव 
एक-दूसरे से उल्टा होता है | पहले तो घटना सम्मुख न होने पर इसकी प्रति- 
क्रिया ही नही होनी चाहिए, किसी तरह हो भी जाय, तो एक-सी होनी चाहिए, 
दोनो मे भेद नही होना चाहिए । इसके अलावा एक और आपत्ति भी खडी होती 
है । अगर भविष्य की सभा 500 श्रोताओो के स्थान में 499 श्रोताओं की हो तो 
उसकी प्रतिक्रिया भिन्‍न होनी चाहिए, अगर सख्या 498 हो तो उसकी प्रतिक्रिया 
और भिन्‍न होनी चाहिए क्योकि 'उद्दीपक' के बदल जाने पर “अनुक्रिया का 
बदल जाना ज़रूरी है, परन्तु ऐसा होता नही । इससे स्पष्ट है कि सवेग का 
कारण शरीर न होकर मन है, चेतना है । 

, भौतिकवादियों का कथन है कि 'भय' आदि 'स्वेग” ([॥70॥078) शरीर 
की ग्रन्थियों के स्राव का परिणाम होते हैं. सवेगो का आधार मन या चेतना 
नही है । कल्पना कीजिए कि मैं डर रहा हूँ, और भौतिकवादी के अनुसार इस 
डर का कारण गुर्दे के पास की अधिवृक्क-ग्रन्थियो का खाव ($6ठ०ा0ा ० 
ध््वाधावं 88005) है । परन्तु इस स्राव की तो कुछ मात्रा होगी। कल्पना 
“कीजिए कि जब मैं डर रहा हूँ तब स्राव की जो मात्रा है उसे 'क का नाम ई 
दिया गया। जितना “क” मात्रा के स्राव से मुझे डर लग रहा है अगर उस से 
दुगुना डर लगे तो स्राव की मात्रा दुग्रुनी अर्थात्‌ '2 क' हो जानी चाहिए, अगर 
उससे आधा डर लगे तो खाव की मात्रा आधी, शर्थात्‌ £ 'क' हो जानी चाहिए। 
परन्तु डर की मात्रा तो घटती-बढती रहती है, बहुत ज्यादा डर, उससे कम डर, 
उससे कम डर-.इस प्रकार डर की मात्रा में ही अ्रनन्‍्त भेद हो सकते हैं । तो 
क्या डर की हर-एक मात्रा के लिए एक-एक ग्रन्थि है। डर अनन्त हो सकते है, 
ग्न्यियाँ शरीर का अंग होने के कारण सानन्‍्त रहेगी, भ्रनत्त नहीं हो सकती । डर 
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की जितनी मात्राओे के लिए शरीर मे ग्रन्थियाँ मौजूद है उन मात्राश्रो से डर 
की जो अ्रविक मात्रा है उसका कारण कौन-सी ग्रन्थिया है ? इसके अतिरिक्त 
डर की 'मात्रा' (0009) ही अनन्त नही, डर का 'गुण' (00शा॥9) भी 
अनन्त है । कभी डर से घृणा पैदा हो जाती है, कभी घबराहुट, कभी आतंक, 
कभी हैराती, कभी जी वैठना--नाना प्रकार से इर अपने को प्रकट करता है । 
हर प्रकार के डर के गुण के लिए अलग-अलग ग्रन्थि माननी पडेगी जो असम्भव है 
क्योकि इर की सात्रा और डर के गुण या प्रकार श्रतन्त है, ग्रन्थियाँ इस सीमित 
शरीर में रहने के कारण सान्त हैं। उक्त कारणों से 'सवेग' को 
ग्रन्धियो के स्नाव का परिणाम नही कहा जा सकता, सव्वेगो के लिए मन जैसे 
चेतन-सत्ता का मानना आवश्यक है । 


(ड) श्रर्थ-बोध (एणाफ़ाथाधाञ्ञणा 0 १/०३०॥ 708)--मन या चेतन-सत्ता 


के होने का एक प्रवल प्रमाण यह है कि हम किसी वात का श्र, उसका मतलव 
समझ जाते हैं। उदाहरणार्थ, श्रगर एक कागज पर कुछ वाक्य लिख दिये जाएँ 


तो भोतिक-दप्ट से वे सफेद कागज पर पड़े काले-काले कुछ निश्ञान ही तो हैं । 


पगर यह समझा जाय कि ये काले निगान आ्राँख के लिए “भोतिक-उद्दीपक' 
(209 भं०४| &धगाए) हैं, तो इनसे क्या मतलब सिद्ध होता है ? मतलब की 
वात तो यह है कि इन निज्ञानों का प्र्थ॑ क्या है। कल्पना कीजिये कि आपको 
उक पत्र झाया कि आपको लाटरी मे दस लाख रुपया मिला है। इस पत्र पर जो 
काले-काले श्रक्षर लिखे हैं, अगर श्राप उनका अर्थ नही समभते तो उसका आप 


कोई प्रभाव नही होता । प्रभाव पत्र पर लिखे श्रक्षरों का नही, श्रक्षरों मे 
निहित अर्थ का है। इस श्रथे का इतना प्रभाव हो सकता है कि आपको रात भी 
काटनी मुश्किल हो जाय । पहें स्पप्ट है कि पत्र पर लिखे इन निश्ञानों मे जो 
प्र्य निहित है वह इन्द्रियो का विषय नही है, तन्त्रिका-तन्त्र का विषय नही है, 
अक्षर तो इन्द्रियों के विषय हैं, उनका अर्थ” नही, क्योकि अर्थ तो श्रतीन्द्रिय 
है। हमारी आँख के सामने तो कागज़ पर 


र् र लिखे अक्षर आते है, उन अक्षरों को 
देखे कर अ्र्थे-वोष” होना भन के विना कैसे हो सकता है? 

एक और उदाहरण लीजिए । मैने हिन्दी भे एक उसमे 
प्रात्मा की सिद्धि के विपय में अनेक पे 53300 0॥ 20 


0808 विमल ने उस 3 का गुजराती भे अनुवाद किया जिसे नूतन ने 
ध्वा जा-कुछ <पराती मे लिखा था उसे समझ लिया। कुछ दिनो बाद मैंने 
का बग व्यास्थान दिया जिसे चेतन ने सुना और मेरी युक्तियो 
कल सरी मो ते हुआ । क्योंकि कमल, विमल, नूतन और चेतन--ये 

5 तथा को समझ गए, इसका शअ्र्य पहे हुआ कि भेरे विचारो का इन 
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चारो ने एक-समान अर्थ लिया, अगर ऐसा न होता तो वे यह न कहते कि उन्हे 
मेरी युक्तियाँ समझ मे शा गई है। यह सब-कुछ होते हुए भी--शर्थ-बोध तो 
चारो का एक-सा है--परन्तु इन चारो के लिए “भौतिक-उद्दीपक' (/0॥एआं०व] 
धंगाषाप5) भिन्‍न-भिन्‍त था । कमल के सामने मेरी पुस्तक थी जिस पर काले- 
काले हिन्दी अ्रक्ष रो के निशान थे, विमल तथा नूतन के सामने भी जो पुस्तक थी 
उस पर हिन्दी अक्षरों के स्थान में गुजराती अ्रक्षरों के निशान थे, चेतन के 
सामने श्रक्षरो के निशान नहीं थे, उसने कानो से व्याख्यान के शब्द सुने थे । 
भौतिक-उद्दीपक' सब के भिन्‍त-भिन्‍न थे, परन्तु अनुक्रिया' चारो की एक-सी 
थी। होना तो यह चाहिए था कि क्योकि सबके उद्दीपक भिन्‍न-भिन्‍न थे, इसी- 
लिए सबकी अनुक्रिया भी भिन्‍न-भिन्‍न होती, परन्तु ऐसा नहीं हुआ | ऐसा 
क्यो नही हुआ ? इसलिए ऐसा नही हुआ क्योकि इन चारो के भीतर कोई ऐसी 
शक्ति थी जो भौतिक-हृष्टि से इन भिन्‍न-भिन्‍न घटनाओो के बीच मे निहित 
अभिन्‍न-श्रथे को पकड लेने मे समर्थ थी । अ्रथ-बोध की इसी शक्ति को चेतना 
कहा जाता है। 
इस सिलसिले मे मैग्ड्ूगल (87-938) ने भी एक उदाहरण दिया है। वह 
कहता है कि मानो एक आदमी को एक तार आया---तुम्हारा पुत्र मर गया ।' 
इस दरुष्टान्त मे आँखो के सामने जो 'उद्दीपक' ($रप्रा5) उपस्थित हुआ वह 
क्या था ? एक गुलाबी कागज पर लिखे कुछ काले-काले निशान जिन्हें हम 
ग्रक्षर कहते है। इस 'उद्दीपक' की 'अनुक्रिया” (/१८5००॥७०) क्या होती है ? 
हो सकता है क्रि इन निशानो को देख कर वह बेहोश हो जाय, वेहोशी से निकलने 
के बाद हो सकता है कि इन काले-काले निशानों का असर उसके सारे जीवन 
'पर पड जाय, उसका बचा सम्पूर्ण ही जीवन बदल जाय। क्या उस व्यक्ति के 
जीवन मे यह-सब परिवरतन सिर्फ गुलाबी कागज़ पर पडे उन काले निशानों के 
कारण हुआ है ? अ्रगर यही बात है, तो किसी दूसरे व्यक्ति को जिसका उस 
लडके से कोई सम्बन्ध नही है उस तार को दिखा कर देखो। वह तार को पढता 
है, उस पर कोई असर नही होता । 'उद्दीपक' वही है, 'अनुक्रिया' भिन्‍न-भिन्‍न 
है। अगर उसी व्यक्ति को जिस पर उक्त तार का घातक प्रभाव हुआ उसका 
मित्र यह तार दे देता--'मेरा पुत्र मर गया', तो उस तार का इस व्यक्ति पर 
सिर्फ इतना प्रभाव होता कि वह अपने मित्र को समवेदना का पत्र लिख देता। 
इन उदाहरणो से स्पष्ट है कि जब तक “उद्दीपक' (3$67008) और 'अनुक्रिया' 
(॥२९४००१५८) के बीच, माध्यम के रूप मे पड़ी किसी चेतन-शक्ति को हम न 
मानें, तव तक एक ही उद्दीपक के प्रति भिन्‍न-भिन्‍न अनुक्रियाएँ समझ में नही 
झा सकती । इन दृष्टान्तो मे हमे काले-काले निश्ानों के पीछे वैठे अर्थ का बोध 
होता है जो किसी जड वस्तु का नही, चेतन का ही काम हो सकता है । 
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(थी) मन को संब्लेषण फी शक्ति (59658 कक 
॥0)--एक-समान 'उद्दीपक' के हमारे सामने हक क आ । पे 
ज्षिल्त 'अनुक्रिया' होती है, वह इस वात का प्रमाण हैं कि हमारे भीतर स्कन 
तन्त्र' के श्रलावा कोई चेतन-शक्ति है जो अर्थ-बोच के रूप में भिन्‍न-भिन्‍त हे 
की प्रनुक्तिया करती है। इसी तरह जब हम भिन्न-भिन्न स्वर सुनते ५ है 
भिन्‍न-भिन्‍न रग देखते हैं, तव उन भिल्न-भिन्‍न स्वरा या भिन्‍न-भिन्‍न रर 8 
सुन या देख कर उनका सब्लेपण करने की गक्ति भी सिद्ध करती है कि हमारे 
भीतर भरीर से भिन्‍न कोई चेतन शक्ति है । 
उदाहरणाथे, पहले हम 'स्वर' को लेते है । हम जो शब्द उच्चारण 303 है 
'स्वर' कहा जाता है। 'स्वर' क्या है ? 'स्वर' वायु-मण्डल में छोडी गई 
कुछ लहरें हैं। जब हम किसी दाब्द का उच्चारण करते है तव उससे बाग्र-मडल 
मे एक लहर उत्पन्न होती है। इस प्रकार की श्रनेक लहरें मिल कर सगीत को 
उत्पन्त करती हैं। परन्तु सगीत स्वर की इन सब लहरो का जोड मात्र नहीं है, 
संगीत स्वर की इन सब लहरो के जोड से कुछ अधिक है, और तभी स्वर की 
एक-एक लहर मे हमे जो श्रानन्द आता है, सगीत में उससे श्रधिक आनन्द आता 
है। यह अधिक आनन्द क्यों आता है ? यह अधिक आनन्द इसलिए आता हू 
क्योंकि हम सब स्वर-लहरियो को सब्लिष्ट कर लेते हैं, स्वर को एक-एक के 
तौर पर, भिन्‍न-भिन्‍न के तौर पर अनुभव करने के स्थान में सम्पूर्ण स्व॒रों को 
समग्र रूप में अनुभव करते हैं। इसका अ्रभिष्राय यह हुआ कि जब हम समग्र 
स्वरो को एक-साथ श्रनुभव कर स्वरो के जोड से श्रानन्द अनुभव करते हैं, वह 
मिन्न-भिन्‍न स्वरो से प्राप्त होने वाले आनन्द से बहुत अधिक होता है। हमारे 
भीतर कोई शक्ति है जो भिन्‍न-मभिन्‍न स्वरो से प्राप्त होने वाले आनन्द 
मड्लिप्ट करके एक ऐसा आनन्द उत्पन्त कर देती है जो स्वरो को मिन्‍त-भिन्‍न 
रूप मे सुनने से प्राप्त नहीं होता | अगर इन्ही स्वर-लहरियो का किसी दूसरे 
ऋम में उच्चारण किया जाय, तव यद्यपि स्वर वही रहेगे, उद्दीपक वही रहेगा, 
परन्तु उसकी अनुक्तिया श्रानन्द देने के रथान से रुँकलाहट पैदा कर देगी | क्‍या 


कारण है कि स्वर वही है, स्वर-लहरें वही है, परन्तु सिर्फ क्रम बदल देते से 
उसकी अनुक्रिया वदल जाती है ? इसका यही 
भीतर जो चेतन-्क्ति है 


० 


उ्च्द 


कारण हो सकता है कि हमारे 
४ वह स्वरो को सहिलप्ट करती रहती है, इस सब्लेपण 
से उसका आनन्द जो एक-एक स्वर मे नही है, उस चेतन-भक्ति द्वारा सण्लिष्ट 
कर लेने पर श्रधिक कर लिया जाता है, या समाप्ठ कर दिया जाता है। श्रगर 
आनन्द भिन्‍न-भिन्‍न स्वर मे है तो जब उस स्वर 
जाता है, तब स्वरो की सस्या के उतना ही रहने 


को वेतुका उच्चारण किया 
हने पर आनन्द जाता क्यो रहता 
झ्छै? 
अगर ]--2+3 का योग 6 है, तो ] 


+3--2 या 2---] -- 3 का योग 
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१ 


भी 6 ही होना चाहिए, परन्तु स्वरो के अदला-बदली मे जहाँ पहले झ्ानन्द 
आता था, वहाँ श्रव मुकलाहट, भी, भरा सकती है। श्रगर उद्दीपक वही-के-वही रहे, 
सिर्फ क्रम बदल जाए, तो उनका जोड तो एक-सा ही रहना चाहिए । सगीत मे 
ऐसा इसलिए नही होता क्योकि स्वरों की भिन्‍न-भिन्‍न लहरो का संश्लेपण करने 
वाली शक्ति अचेतन-मस्तिष्क न होकर चेतन-मन है । 
जो बात हमने कान के विषय 'स्वर' के सम्बन्ध मे कही, वही वात श्राख के 
विषय “रग' के सम्बन्ध में कही जा सकती है। चित्र-पट पर हम भिन्‍न-भिन्‍न 
रग ब॒श से पोत देते है । वे आँख के लिए एक “उद्दीपक' (8877078) का काम 
करते हैं, परन्तु उसे चित्र-कला का नाम नही दिया जा सकता । जब उन्हीं रगो 
को एक विशेष क्रम से रखते है तब उन रंगो को चित्र-कला कहा जाता है । 
क्या चित्रकला एक-एक रग में थी ? एक-एक रण को देख कर तो कोई उसे 
चित्र-कला - नही कहता । - अगर हमारा ज्ञान 'उद्दीपक-अनुक्रिया' (8ग्रए०४- 
7089075०) ही है, तो अलग-अलग या एक तरतीब में ग्रालिखित रग तो वही 
हैं, परन्तु रग की श्रलग-अ्रलग रेखाएँ हमारे भीतर चित्र-कला का भाव उदय 
नही करती, एक विशेष-क्रम मे आालिखित रग हमारे भीतर चित्र-कला का भाव 
उदय करते, है--ऐसा क्यो ? रगो के सश्लेषण से एक नवीन भाव का उत्पन्न 
हो जाना, सिद्ध करता है कि हमारे भीतर कोई चेतन-सत्ता है जो क्रम-बद्ध रंगो 
को देख कर उनका सश्लेषण कर लेती है, श्नौर इस सश्लिष्ट-भाव को चित्र-कला 
का नाम दे देती है। यह, शक्ति जो भिन्‍न-भिन्‍न स्व॒रो में विद्यमान आनन्द को, 
'भिन्‍न-भिन्‍न रगो, मे [विद्यमान चित्र-कला को उनमे से खीच कर उन्हे सश्लिष्ट 
कर लेती है मन या चेतन-शक्ति कहलाती है। यह शक्ति सइ्लेषण ही नहीं 
करती, परन्तु स्वरो तथा रंगो मे जो -भौतिक-तत्त्व है, जो हमे सुनाई देता या 
दीखता है,- उससे कुछ अधिक उत्पत्त कर लेती है--भिन्‍न-भिन्‍न स्वरो मे से 
खीच कर सगीत को, भिन्‍न-भिन्‍न -रगों मे से खीच कर चित्र-कला को जन्म दे 
देती, है। भ्रन्यथा, भिन्न-भिन्न स्वर मिल कर स्वर मात्र रह जाते, उनमे से 
सगीत न उपजता, भिन्‍न-भिन्‍न रग,मिल कर रग मात्र रह जाते, उनमे से चित्र- 
कला न उपजती | , ' - 
ऊपर हमने जो-कुछ लिखा उससे स्पष्ट है कि शरीर तथा मस्तिप्क-- 
सन्त्रिका-तन्त्र-- जो भौतिक-तत्त्व हैं, उनके श्रलावा जीवित-प्राणी के भीतर कोई 
अभौतिक-तत्त्व भ्रवश्य है जिसे मन या चेतना कहा जाता है, यह श्रभौतिक-तत्तव 
शरीर तथा मस्तिष्क से भ्रलग होता हुआ भौतिक-शरीर तथा मस्तिप्क--वत्रिका- 
तत्र-- का सचालन करता है, उस पर नियन्त्रण रखता है, इसका काम घरीर 
तथा मस्तिप्क को अपने उद्देश्य, अ्रपने लक्ष्य की पूर्ति के लिये ठीक उस तरह 
'इस्तेमाल करना है, ठीक ऐसे जैसे ड्राइवर अ्रपनी मोटर कार का संचालन करता 
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है । इस सबको न्याय-दर्शन में इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, सुख, दु ख, ज्ञानानि आत्मनों 


लिगम्‌' कह कर तथा साख्य-कारिका (]7) मे निम्न युक्तियो से चेतन-सत्ता की 
सिद्धि की गई है 


चेतन-सत्ता के विषय मे न्याय-दर्वोन तथा सांख्य-दर्होन 


(क) न्याय-दर्शन का सूत्र--इच्छा ह्वेष प्रयत्न सुख बुश्खानि भ्रात्मनो' 
लिगम्‌ । (न्याय-दर्शन, श्रव्याय , सूत्र 0) 
(ख) साख्य-कारिका-- 

सघात पराथ्थत्वात्‌ त्रिगुणादि विपर्ययात्‌ श्रधिष्ठानातू । 

पुर्षो<स्ति भोवतृभावात्‌ कैक्‍ल्यार्थ. प्रवृतेश्च ॥ 
(ईश्वरक्ृष्ण कृत साख्य-कारिका, 7) 
(क) श्रात्मा की सिद्धि में न्‍्याय-दर्शन की युक्ति--नन्‍्याय-दर्शन का कहना 
है कि इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख, दु ख, ज्ञानानि आत्मनों लिगम--हमारे भीतर 
ज्ञान! (एाश्गाट्ट) है, इच्छा-देप', 'सुख-दु ख' (6०४४) है, प्रयत्न" 
(श्राका8---8 ००7) है। जड में न तो ज्ञान हो सकता है, न इच्छा-हेप हो 
सकता है, न सुख-दु ख हो सकता है, न प्रयत्न हो सकता है। मनोविज्ञान भी 
प्रपने प्रारम्भ-काल से आजतक यही मानता चला आा रहा है कि हमारे भीतर 
तीन के व्यापार है जो हमे उलभाए हुए है, जिनके कारण हम परेणानी मे पडे 
हुए हैँ कि जवतक प्राणी मे ये तीन लक्षण 'मौजूद है तबतक हम चेतन प्राणी को 
जड मणीन कैसे मान सकते हैं ? ये तीन भी अलग-अलग नही हैं । अनुभव 
वतनाता है कि तीनो लक्षण एक ही चेतना के अ्रग हैं। 'ज्ञान' मे इच्छा-द्वेष, 
उउ-5 ख तथा भ्रयत्त बने रहते हैं, 'इच्छा-देप--सुख-दु ख' मे ज्ञान तथा प्रयत्न 
वने रहते ह्‌, अयत्त' मे ज्ञान तया इच्छा-हेष, सुख-दु ख बने रहते हैं--सिर्फ 
3... मद हो सकता है। मानसिक-व्यापार एक अभिन्‍ल-प्रक्रिया का नाम 
हि (६0०) से इच्छा तथा प्रयत्व को जुदा नही किया जा सकता, 
पा (ह०्थागाड़) से प्रवत्त तथा ज्ञान को जुदा नही किया जा सकता, “प्रयत्न 
25. न  क ज्ञान को जुदा नही किया जा सकता | इन मानसिक- 
कारण हम उस अनुभव रा की प्रधानता रहती है, उसी प्रधानता के 
उदाहरण राह उभव को ज्ञान, इच्छा या प्रयत्न का नाम दे देते हैं। 
पं चलते हमे चोट लग गई, हम गिर पडे, तमाणवीन इकटूछे 


हा गये रे से 

ब है पल चोट लगने का 'ज्ञान' ([(70०एए९) तो है ही, दर्द हो 

वेद जम 3 8/30 भी है, पाँव को ज़ोर से पकडे बैठे हैं ताकि 

(८0९) की हे जा 'पध8--2०007) भी है, पर हु 
जानता है। तमाशवीन लोग सहानुभूति प्रकट कर रहे हैं, दर्द 
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दूर करने के लिए कुछ करना भी चाहते हैं, परन्तु किसे चोट लगी, कैसे लगी, 
कहाँ लगी, इस प्रकार की कौतुक-पूर्ण जिज्ञासा की उनमे प्रधानता है इसलिए 
उनमे इच्छा तथा प्रयत्न के होते हुए भी 'ज्ञान' (70४77) की प्रधानता है । 
अ्रगर कोई चिकित्सक वहाँ आ पहुँचे तो एकदम इलाज शुरू कर देगा, यह नही 
कहा जा सकेगा कि उसमे ज्ञान या इच्छा नही है, उसमे “प्रयत्न (ध/गगगञ३8)) की 
प्रधानता है। तभी न्याय-दर्शन ने कहा कि ये तीनो मानसिक-व्यापार क्योकि 
चेतनता के लक्षण है, जडता के नही, इसलिए जिस सत्ता मे ये तीनो एक-साथ 
रहते है वही आत्मा है । 

(ख) श्रात्मा की सिद्धि में सांख्य-दशंव की युक्तियाँ--आत्मा की सिद्धि के 
लिए साख्य-दर्शन ने पाँच युक्तियाँ दी है जो बडे महत्त्व की है। ये युक्तियाँ 
निम्न हैं-- 

(0) संघात परार्थत्वात्‌- जो जड वस्तु है, सघात से, जोड से, परमाणुओं के 
मिलने से बनी है, वह अपने लिए नही किसी दूसरे के लिए बनी होती है। मकान 
मकान के लिए नही होता, मेज-कुर्सी-फर्तीचर सामान आ्रादि रखने के लिए होता 
है, सामान भी सामान के लिए नहीं होता, सामानवाले के लिए होता है; 
बिस्तर बिस्तर के सोने के लिए नही होता, बिस्तर पर सोनेवाले के लिए होता 
है, जड जड वस्तु के लिए नही होती, किसी चेतन के लिए होती है, जो उसका 
इस्तेमाल कर सके। इसलिए जड प्रकृति---यह ससार--किसी चेतन के इस्तेमाल 
करने के लिए है, वही चेतन शआआात्मा है । 

() त्रिगुणादि विपयेयात्‌--साख्य मे प्रकृति को सत्व, रजसू, तमसू-- 
इन तीन गुणों का माना गया है। प्रकृति मे ये तीन ग्रुण हैं--रजस्‌ उत्पत्ति का 
प्रतिनिधि है, सत्व स्थिति का प्रतिनिधि है, तमस्‌ प्रलय का प्रतिनिधि है । 
प्रकृति मे तीन गुण है का अर्थ यह है कि प्रकृति मे उत्पत्ति, स्थिति तथा प्रलय 
ये तीन गुण पाये जाते है । ये तीन गुण जड' मे होते है। ससार में जो भी वस्तु 
है उसका उल्टा भी अवश्य होता है, उल्टा--श्र्थात्‌ 'विपर्यय'। अगर प्रकृति मे 

उतलत्ति, स्थिति, प्रलय है, तो जिसमे ये तीन श्रवस्थाएँ नही है वह चेतन आत्मा 
भी है। आत्मा की उत्पत्ति, स्थिति, प्रलय नही होती, जो उत्पन्न होता है, वना 
रहता है, नष्ट हो जाता है--इन तीनो ग्रुणो वाला जो है वह यह स्थूल गरीर 
है; ये तीनो गुण जिसमे विपर्यय को प्राप्त हो जाते है वही आत्मा है । 

(7) भ्रधिष्ठानात्‌--आत्मा की सिद्धि मे साख्य ने तीसरी युक्ति यह दी 

जितना संघातात्मक, त्रिगुणात्मक जगत्‌ है उसका कोई श्रधिप्ठाता होना 
चाहिए जो उस जड में प्रवृत्ति का कारण हो। जड मे अपने-आप प्रवृत्ति-- 
क्िया-- नही हो सकती। रेलगाडी चलती है, तो उसका ड्राइवर होता है; 
मत करण चतुष्टय से लेकर स्थूल पंचमूतो तक जितना जड़ शरीर है उसकी 
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प्रवृत्ति का कारण कोई चेतन अ्रधिप्ठाता होना चाहिए, वही चेतन प्रधिष्ठाता 
आत्मा है । 

($7) भोक्तृभावातू--भोग्य वस्तु की उपयोगिता इसी में है अगर उसका 
कोई भोक्ता हो। ससार सारा-का-सारा भोग्य है, यह स्व अपने को नहीं भोग 
सकता । इसका जो भोक्ता है वहीं चेतन ्रात्मा' है । 

(7) फैवल्यायें प्रवत्तेदव--मनुप्य ससार में ढु खो से बचना चाहता है, 
उलभनो से छूट कर अलग हो जाना चाहता है । इसमे सन्देह नहीं कि वह 
प्रकृति की लपेट में, विषयों की श्रासक्ति मे रमा रहता है, परच्तु यह जान लेने 
पर कि विपयो के भोग का श्रन्त दुखमय है, वह समय श्राने पर, इन सवमे 
विरक्त भी होकर अलग हो जाना चाहता है। जो प्रकृति के विपयो मे खिचता है, 
छचने के वाद जो इनसे अ्रलग होकर--केवल --हो जाना चाहता है, वह कौन 
है ? अगर वह स्वय प्रकृति नही है, तो प्रकृति से जो अलग है, वही आत्मा हैं । 

इस अध्याय का मुख्य लक्ष्य यह सिद्ध करना है कि शरीर एक स्व-चालित- 
यन्त्र नही है, जरीर का सचालन शरीर से ही नही हो रहा, शरीर के पीछे बैठी 
हुई, मरीर से पृथक्‌ कोई अन्य चेतन-सत्ता है। भी।तिकवाद तया अध्यात्मवाद के 
इप्टिकोण मे यही मुख्य भेद है, इसी मुल्य भेद के कारण दोनों वा जीवन के 
प्रति भी रष्टिकोण अलग-अलग हो जाता है, जीवन में दोनों के रास्ते श्रलग- 
अलग हो जाते है। शरीर से पृथक्‌ वह सत्ता क्या है, उसे 'मना कहा जाय, 
आत्मा' कहा जाय, 'चेतना' कहा जाय या मन अलग है, आ्रात्मा श्रलग है, चेतना 
अलग है, या मन सिर्फ सोचने-विचारने का नाम है, यथा्थे-सत्ता श्रात्मा की ही 
हे, चेतना की ही है, मन की स्वतन्त्र रूप मे कोई सत्ता नही--इन सब अध्यात्म 
मे नी परे की बातो में हमने उलभने का प्रयास नहीं किया क्योकि हमारी 
री क है 3382 ओ 8 कर मुख्य-आथार जो जीवन को है 
द्रप्टा बैठा है, भरीर भोग है, का हलक हक है, न्‍ टी लक की विन 
इसके पीछे कोई इसका उपयोग हु जो गा कल है 
'मन -अब्द का प्रयोग की सिर्फ अर शक बिक कलम पक बैठा है। 
जिसके लिए कोई वतला हक हर ९ से परथक्‌ उस सत्ता के लिए दे किया है 
श्रध्याय मे हम इनके सम्बन्ध रे 70 लकी करते है | अरे 

ल्‍ नव में कुछ शास्त्रीय-चर्चा करेंगे । 





३ उहान्‌ महतो5हंकार: । श्रहुंकारात्‌ पञ्चतन्मात्राणि । उभयमिन्द्रियम्‌ । 
तन्माश्नेज्यः स्थुलभूतानि । पुरुष इति पडञ्चविद्यतिर्गंण:। (साख्य कारिका, 22) 


आत्मा के विषय में साख्य का अ्रभिमत यह है कि आत्मा” श्रपने उपकरणों 
बी हे ह साथ पर ससार का उपभोग करता है। ये उपकरण “प्रकृति” 

। 'आत्मा' चेतन है, ये उपकरण जड है । जड-सृष्टि का जब विकास 
गा होता है, तब विकास का प्रथम-चरण सृष्टि की महानता का है जिसे 
। त्मक-विकास' ((एरशा4॥०० ०४०।ए४०॥) कह सकते हैं। इसी को 
अइतेसंहान्‌ >-यह कहा है। "“मात्रात्मक-विकास' के वाद 'गुणात्मक-विकास' 
(९४३॥६४६४८ €6ए०पा०79) का क्रम आता है । इसी को 'मह॒तो5हंकार:---यह 
' कहा है। अ्रहकार का भ्र्थ है--श्रव्यक्तित्व से व्यक्तित्व का निर्माण। पहले 
व्यक्तित्व नही था, सिर्फ 'परिमाण' था, परिमाण के वाद “गुण झाया, व्यक्तित्त्व 
श्राया। इसके बाद सृष्टि का क्रम शुरू हो गया--पहले सक्षम महादूत हुए 
जिन्हे तन्मात्र कहा है, फिर सूक्ष्म से 5 स्थूल महामूत--एथिवी, जल, अग्नि, वायु, 
भ्राकाश उत्पन्त हुए। इसके अन्तर 5 कर्मेच्ियाँ और 5 ज्ञानेद्धियों हुई । इस 
प्रकार आत्मा' के ये सव साधन उत्पन्न होकर वह उनका उपभोग करने लगा । 


इस प्रकरण में यह जान लेना आरावध्यक है कि 'मन' को साख्य में हक 
है, ग्रभौतिक नहीं । 'मन' अन्त करण है, श्र अन्त करण के 3892) द्या्‌ है 
का कथन है कि अन्त करण चार है--चित्त, अहकार, मन तथा बुद्धि । 
'महनोहहकार कहा, तव 'अहकार' में इत चारो का सन्तिवेश हो गया । के 
श्रात्मा ग्रभोतिक है, घरीर भौतिक है-इन दोना का मेल कैसे हो | 
। इसी मेल का काम अन्त करण हारा होता ६ है, जो भौतिक होता हुआ्ना भी 
अ्रभोतिकसम है। इसी अन्त करण तथा सूक्ष्म-भीतिक-तन्मात्रो के योग से श्रात्मा 
। 73.) वेनता है जो सम्पूर्ण जन्मों के सस्कारो का श्राश्य-स्थल है । का सूद्म-गरीर बनता है जो सम्पण जन्मो के सस्कारो का शाश्रय-स्थल है । 
जैसे कटोरी में पड केसर को फेक देने पर भी उसकी वास कटोरी मे मौजूद 
रहती है, वैसे ही सव कर्म सस्कारो का रूप धारण कर लेते हैँ, और वे सस्‍्कार 
कटोरी में वास की तरह नूव्म-बरीर में बने रहते है। इस सूद्षम-णरीर के सहारे 
टी आत्मा उसे उपकरण बना कर सृष्टि का उपभोग करता है। सृक्ष्म-शरीर 


जन्म-जन्मान्तर तक श्रात्मा के साथ रहता है, जब कर्मों का भोग समाप्त होता 


९ 
है, तभी आ्रात्मा का सूदम-शरीर से साथ छूटता है, श्रात्मा नहीं मरता, शरीर 
मरता है; घरीर का सूक्ष्म-हप यह 


सृक्ष्म-णरीर श्रात्मा के साथ बना रहता है । 
पाब्चात्य-दाशनिक जग छू _३ 52... गो ते मान कर--चितना'--.इस शब्द का प्रयोग 


करते हैं। उनका कबन है कि आत्मा व 7 न पैथा 'मन' का हमे पता नहीं चलता, 
चितना' (0०8४०४४०७०) का मव-किसी को अनुभव होता है, इसलिये 
पाय्चात्य-दर्भन मे 'मन', आत्मा आडि बब्दों का प्रयोग करने के स्थान मे 
समझा जाता है। अगले अध्याय 








चितना' -7व्द का प्रयोग अधिक व्यावहारिक 
मे हम इसी 'चतना' पर विगेप चर्चा करगै[  _ए्7ः 


मन, चेतना, आत्मा, परम 


स्मा--इनके शास्त्रीय-भेद को समझ लेना 
आवश्यक है। जैसा हमने हिक है. शत है। अत कल साख्य 


छय मन को भौतिक मानता है, चेतना, आत्मा, 
परमात्मा जता व्वेस 5., शत्मा, परनात्का दोनो चेतन होते हुए मी 
>मा की चेतनता व्यक्तिनिप्ठ है, की चेतनता समष्टिनिष्ट है। प्रदन 
>> जता है कि चेतना का आत्मा तथा __ तथा परमात्मा से क्या भेद है ? चेतना” 
तया आत्मा मे भेद ्रात्ना थे छू दें है कि जहाँ-जहों चेतना- है कि जहाँ जहाँ चेतना--जीवन- 7.६ --है, 
5 भात्मा वही है 


कह 5 यह कर्म-फल भोग ह जहाँ कर्म-फल भोग हो। चेतना तय वर न क हो। 'चेतना' तथा 
_ह है कि जब चेतना” उसी बेतना' को परमात्मा उठ सार की किया कर रही होती है तः पालन, 


उसी 'चितना' “८ 5- परमात्मा” कहा जाता है। 
बना तथा आत्मा के विपय मे जिस भेद का हमने जिक्र किया वह कई 
समस्याओं को हल इस पर अधिक विचार करने 





/ उनमे आत्मा नहीं 
<--पया 'परमात्मा' में भेद 
की क्रिया कर रही होती है तब 


कर देता है, परन्तु फिर भी 
हा आवध्यकता है । 


उस गअ्रच्याव मे इन्हों तत्त्वो का विवेचन किया गया हे 


तृतीय अध्याय 


चेतना, मन तथा आत्मा 
(00४5ट0ए888 शा, ७४० 500.) 


भारतीय तथा पाइचात्य मनोवैज्ञानिक-विचा रधारा 


हमने पिछले प्रकरण मे देखा कि मानव-शरीरको सिर्फ यन्त्र मान लेने से 
काम नहीं चलता । इस भौतिक-शरीर मे कोई चेतन अभौतिक-तत्त्व है जो इसे 
चलाता है। इस चेतन अ्रभौतिक-तत्त्व को भिन्‍न-भिन्‍न नाम दिये जाते हे । कोई 
इसे सिफे चेतना” ((०॥४०ं०४57८४७) कहता है, कोई इसे 'मन' (४70) 
कहता है, कोई इसे श्रात्मा' (50० ०7 997) कहता है। क्‍या ये सब एक हीः 
सत्ता के 'भिन्‍न-भिन्‍न नाम हैं, याये अलग-अलग सत्ताएँ है? जहाँ तक 
पाश्चात्य-मनोवैज्ञानिक-विचा रधारा है, उसके अनुसार ये सब एक ही शक्ति के 
भिन्न-भिन्न नाम हैं। यहाँ हम धर्म की बात नही कर रहे, मनोविज्ञान की बात 
कर रहे हैं। पाइचात्य-मनोवैज्ञानिक-विचा रधारा के श्रनुसार हमारे भौतिक-शरीर 
मे जो भ्रमोतिक-तत्त्व है उसे वे मन कहते है। गरीर का सचालन 'तन्त्रिका-तन्त्र 
'पश्षएणा5 $एञथा) के द्वारा होता है, 'तन्त्रिका-तन्त्र' का सचालन तथा 
नियन्त्रण कुछ के अनुसार अपने-भ्राप, कुछ के अनुसार मन (|४॥॥0) हारा 
होता है--भले ही हम उसे मन कहे, चेतना कहे या आत्मा कहे | वे इस 
शक्ति के लिए चेतना या मन -- इन शब्दो का ही प्रयोग करते हैं, अभिप्राय उतका 
शरीर से भ्रतिरिक्त एक अलग चेतन-शक्ति से है। सभी पाइचात्य मनोवैज्ञानिक 
ऐसा नही मानते, कुछ “शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिका (शाजभंण०्शंण्थ। 
98४०॥0०]० 888) हैं, जो चेतन-शक्ति को मानते ही नही, शरीर को सिर्फ एक 
॒न्‍्त्र मानते है जिसका सचालन स्व-चालित-यन्त्र की तरह “उद्दीपक-अनुक्रिया' 
(8प्रापरपड-०४० 75७) के कारण-कार्य के नियमानुसार हो रहा है--यह मानते 
है, कुछ अपने को “व्यवहारवादी' (8०॥2श० ०758) कहते है जो शरीर- 
शियात्मक-मनोविज्ञान के ही पृष्ठ-पोषक है, कुछ 'आध्यात्मिक मनोवैज्ञानिक! 
(8जापराण् 75५०४००श55) है जो तन्त्रिका-तन्त्र से अतिरिक्त चेतत या मन 
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की सत्ता को मानते हैं। हमने पिछले प्रकरण में इन दोनो की विचारवारा का 
उल्लेख किया। इससे पहले कि हम मच तथा उसकी शक्तियों के विपय में 


बिक 


पाध्चात्य-मनोवैज्ञानिकों की विचारधारा की आगे कुछ चर्चा करें, हम चेतना, 
मन, आत्मा आदि के विषय में भारतीय दार्शनिक-विचारवारा पर कुछ प्रकाश 


डालने का प्रयत्न करेंगे । 


4. चेतना, मन तथ श्रात्मा के सम्बन्ध में भारतीय-विचारघारा 


भारतीय दार्भनिक-विचारधारा मे चेतना, मन तथा आत्मा--ये तीनो शब्द 
पाये जाते हैं। 'चितना' का प्रयोग तो 'मन' तथा आत्मा दोनो के लिए होता 
हैं, परन्तु 'मन' तथा ओत्मा'--इन दोनों शब्दों का अलग-अलग सत्ता के लिए 
प्रयोग होता हैं। वे 'मन' की अलग सत्ता मानते हैं, “ आत्मा' की अलग सत्ता 
मानते है । 

'मन' तथा आत्मा' का क्या सम्बन्ध है--इसके लिए आचार्य कपिल के 
साह्य-दर्णन से विशेष प्रकाश पडता है। सृष्ट्युत्तत्ति का वर्णन करते हुए वे 
लिखते है -- 

प्रकृतेमंहान्‌ महतो 5हकारः । भ्रहंछारात्‌ पंचतन्मात्राणि। उभयमिव्रियम्‌ । 

तम्मान्रेम्यः स्वूलमूतानि । पुरुष इति पंचाविदातिर्गणः ॥॥ 

(साख्य-कारिका, 22) 
मृष्टि की उत्पत्ति श्रकृति' (भोतिक-द्रव्य)--)थै&/0--से हुई है । 'प्रकृति' 
का अर्य है --साम्यावस्था प्रकृति '--पाच-भौतिक-जगत्‌ की वह अवस्था जिसमे 
किसी प्रकार का भेद न हो, जब सम-अवस्था हो, उसे “प्रकृति! कहा गया है । 
व्स समय हमारे सामने जो जगत्‌ है उसमे हर वस्तु का दूसरी से भेद नज़र 
आता है, प्रत्येक वस्तु का अपना पृथक्त्व है, अपनी अलग-से सत्ता है, सम-अवस्था 
नहीं हैं, विपम अवस्था है। इस 'विपम-अवस्था' का नाम “विक्षति' है, सम- 
255 का नाम 'प्रकृति' है। सृष्टि का विकास साम्यावस्था से विषमावस्था की 
तरफ हुआ है, इसी को पाइ्चात्य-दाशनिक ह॒बंर्ट स्पेंसर ले अपनी पुस्तक 'िश 
शा्रत्ए६४' में 'साम्यावस्था से विपमावस्था' या 'सजातीयता से विजातीयता' 
का कक लि ६0 ॥6४0072थ/०शा५) कहा है। प्रकृति जब साम्यावस्था 
ला हल की है नही थी, इसी को वेद में 'हिरण्पगर्मः 
अप कक जल प वर्तेमान वैज्ञानिक 'र७७७७४' का नाम देते हैं । 
हरप्य' भी ज्योतिर्मय है, 'नेव्युला' भी ज्योतिर्मय है। इस '्रकृति! (भौतिक 
“एणेर॥शा--से जब सृष्टि का निर्माण प्रारम्भ हु >> मसल 
हुआ) 'महन्‌ का क्या अर्ये है ? “महतः 5 3 6 0 हल 
प्रदृत्ति के विकास मे दो विचार ही तो लय मा 
ही तो पहले-पहल आ सकते थे---एक विचार 
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था 'मात्रात्मक' (07870/4५6), दूसरा विचार था “गुणात्मक ((008॥08079०) । 
अर्थात्‌, पहला विचार था प्रकृति की विशालता का, इतनी विशाल, इतनी 
महान्‌ कि' इसका कुछ पारावार नहीं, दूसरा विचार था इतना-कुछ इसमे भरा 
है, इतना-कुछ इसमे भरा हैं कि उसका भी पारावार नही, और-छोर नही । 
इसीलिए कहा है कि प्रकृति जब विकासोन्मुख हुई तब पहले-पहल, “महतृ-तत्त्व” 
का भाव जागा। इस 'मात्रात्मक-विकास' (0एर४7(7५6 ९ए०ए४०7॥) के बाद 
“गुणात्मक-विकास' (0७७॥07ए6 ०ए०[ए४०0॥) हुआ । यह. गुणात्मक-विकास' 
क्या था ? “गुणात्मक-विकास'” था प्रत्येक वस्तु का जो अबतक अर्श्य-रूप मे थी, 
अव्यक्त-हूप में थी, बीज-रूप मे थी, उसका दृश्य होने लगना, व्यक्त होने लगना, 
बीज में से फूट पडने लगना । इस व्यक्त होने को ही साख्यकार ने 'अहकार' 
का नाम दिया है। ,अहकार' का अर्थ है--व्यक्तित्व---वस्तु की पृथक्‌ रूप से 
सत्ता। यह पृथक्‌ रूप से सत्ता जड की भी हो सकती है, चेतन की भी । जब 
तक सृष्टि 'प्रकृति” रूप में थी, अ्रव्यक्त रूप मे थी, तब तक जड़-चेतन मे से 
किसी की व्यक्त-सत्ता नही थी, जब सृष्टि 'विकृृति” रूप में श्राई, तब हर वस्तु 
का अपना-अपना पृथक्‌ श्राकार प्रकठ- होने लगा, उसमे “व्यष्टित्व--- 
ैयक्तिकता--(]70शं0ए॥9) श्राने लगा । इसी “व्यष्टित्--वैयक्तिकता' 
को, 'अहत्व” ([-०88) को साख्य में अहंकार' का नाम दिया गया है। विकास 
की प्रक्रिया के प्रारम्भ होने पर पहले “महत्‌-तत्त्व' प्रकट हुआ, फिर 'अहकार- 
तत्त्व प्रकट हुआ--पहले “मात्रा' (00॥009) प्रकट हुई, फिर 'गुण' (0ए०/॥५) 
अकट हुआ--'मात्रात्मक से. गुणात्मक विकास (कण (प्र्माधरा्वाए6 60 
'२ए४ा४धए० 6ए0एा०॥) हुआ--इसी को साख्य-कारिका मे प्रकृतेमहान्‌ 
महतोहहुकार.' कहा है, जो वर्तमान पाइचात्य-वैज्ञानिक मत से मिलता-जुलता है । 
फिर अहकार'-के प्रकट होने के बाद क्या हुआ ? पहले प्रकृति मे एक-तत्त्व 
था, सारी अनेकता एकता में विलीन हो ज्लुकी थी, अब जब विकास प्रारम्भ हुआ 
तब एकता से अनेकता विकसित होने लगी । क्योकि 'प्रकृति' भौतिक है इसलिए 
पाँच महामूतों का विकास हुआ--प्रृथिवी, श्रपू, तेज, वायु, आकाश । परन्तु 
पच-महामूत भी तो व्यक्त होने से पहले अव्यक्त रूप में थे, इसलिए उनकी 
अव्यक्त से व्यक्त होने की प्रक्रिया मे उतका पहले-पहल जो रूप था उसे साख्य 
ने 'पचतन्मात्र' कहा है। 'तब्‌-मात्र' का अर्थ है--वस, उतना-सा, सुक्ष्म-सा, 
अप्रकट-सा', अव्यक्त-सा” । 'उतता-सा',-सूक्ष्म-सा' का अर्थ है--त विल्कुल सूक्ष्म 
ही है, न विल्कुल स्थूल ही है, न विल्कुल श्रप्रकट ही है, न विल्कुल प्रकट ही है, 
न बिल्कुल अव्यक्त ही है, व बिल्कुल व्यक्त ही है। इसी को तनू-मात्र कहा है 
साख्यकार ने । जब प्रत्येक वस्तु का व्यष्टित्व'--अहकार“--विकसित होने लगा, 
तब यह पाचभौतिक-सृष्टि पहले पाँचो महायूतों की सुक्ष्म-तन्मात्रो मे श्रकट हुई-- 
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प्रयिवी-तन्मात्र, आपसू-तन्मात्र, तेजसू-तन्मात्र, वायु-तन्मात्र, श्राकाश-तन्माव--- 
फिर स्थूल रूप मे--पृथिवी, श्रपू, तेज, वायु, आकाश के रूप मे विकसित हुई। 
इस प्रकार पाँच तन्मात्रो, सूक्ष्म-मूतों तथा पाँच स्थूल भूतो का विकास हुआ । 
तन्मात्र--शव्द के वियय मे श्री उदयवीर शास्त्री अपने 'साख्य सिद्धान्त-प्रन्य' 
के पृष्ठ 302 मे लिखते हैं कि साख्य के 'तन्मात्र"-शब्द का वही श्र है जो 
विज्ञान में ऐलीमेट (छ0गाथवा) का श्रर्य समझा जाता है। वे लिखते हैं कि 
तत्मात्र --यह सजा तत्त्व की उस अवस्या को स्पष्ट कर देती है जो तत्त्व केवल 
उतना ही है, या वही है, भ्र्यात्‌ जिसमे श्रन्य किसी तत्त्व का सम्मिश्रण नही है। 
जेसे विज्ञान ने ये मुल भोतिक-तत्त्व कभी 02 बतलाये थे, फिर उनका विलीनी- 
करण होते-होते भ्रव इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा स्यूट्रोन रह गए, वैसे कभी साख्य 
ने सृष्टि के मूल-तत्त्वो का विब्लेपण पच-तस्मात्रो में किया था। ये पंच-तस्मात्र 
सास्य-विज्ञान के ऐलीमेट थे । सृष्ट्युत्यत्ति का वर्णन करते हुए 'तन्मात्र-शब्द 
का प्रयोग ही सिद्ध करता है कि साख्यकार का श्रभ्िप्राय सृष्टि के निर्माण के 
आ्रादि के भौतिक मूल-तत्त्वो (3[0॥०॥5) से है। यह विकास तो ब्रह्माण्ड की 
सृष्टि में हुआ; पिंड की--देह की “सेष्टि मे भी अ्रगो का विभेदीकरण 
2 कक 30॥ ० 07845) हुआ, श्रोर 5 ज्ानेन्द्रियाँ, 5 कर्मेन्द्रियाँ विकसित 
बा बा से भ्रांस, नाक, कान, जीभ, त्वचा -ये 5 ज्ञानेन्द्रियाँ हैं, हाथ, पैर, 
बा कि अप लेक कम द््ियाँ हैं, इनके अतिरिक्त ] तत्त्व मन है। इस 
है पक, का > तन्मात्र, 5 स्थूल भूत, 5 ज्ञानेन्द्रिया, 5 कर्मेन्द्रिया 
का जद है. त्व हैं जिनका श्रावार प्रकृति है। इनको साख्यकार ने 
पक कल 7 का अर्थ हैं--साधन, औज्ञार । ये साधन हैं---किसके ? 
पुरि इज के। , ५.) की साख्य में 'पुरुप' कहा है--'पुरुष' का अर्थ है-- 
करता है, 20206 जा शरीर रूपी पुरी भे, नगर मे आकर शयन 
हैं--नागपुर, फिरोजपुर--वही पर हैं। 'पुर-शब्द तो भाषा मे आम चलता 
साथ लेकर यह शुरुप'- शरीर-सपी का मे है। इस प्रकार 24 साधनो को 
मिलाकर 25 की ठोली के बम 3 में रहने वाला आत्मा--अपने को 
हमने मृष्टि के विकास का दी सार की यात्रा करता है । 
के अब्न का समाधान केरना है जिसे हज 2 है लए 
5 हमारा प्रश्न यह था कि चेतन', 'मनः शरण के शुर-शुरू में उठाया 
भेद है ? ' मेने तथा ओआत्मा'-..इन तीनो में क्‍या 
सक्षेप भे, दक्त प्रश्न कल है 
नही हैं शत्मा' चेतन है. नह है कि साख्यकार के मत मे 'मन' चेतन 
भोतिक है, श्रत्मा प्रात लक विकास का परिणाम है, प्राकृतिक 
"ते का परिणाम नही है, श्रप्राकृतिक हैं, 
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ग्रभोतिक है, 'मन' करण है, साधन है, औज़ार है, आत्मा इस करण का, साधन 
का इस्तेमाल करने वाला, इसका उपयोग करने वाला है। यह कहना कि “मन 
भोतिक है, अद्भुत लगता है, परन्तु सांख्य की विचारधारा के अनुसार 
मन भोतिक ही है, प्रकृति से ही इसका विकास हुआ है। उपनिषद्‌ मे भी 
कहा है---'भस्तमय हि सोम्य सनः'--हे सोम्य | मत अन्न से बना है, अर्थात्‌ मन 
भौतिक है। जैसे पाश्चात्य-विचारधारा के “शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक' 

(शाप्॥००हा0४ ए87०0०895) या “व्यवहारवादी” (8ल4श०ा788) 

हमारे सब व्यवहार का आधार 'तन्त्रिका-तन्त्र' (ए७7७००४ 5५४०॥) को मानते 

हैं जो भोतिक है, वैसे ही साख्यकार भी हमारे सम्पूर्ण व्यवहार का संचालन 

एक भोौतिक-तत्त्व को ही मानते है जिसे उन्होंने अहंकार' का नाम दिया है 

जिसकी एक परिणति 'मन' है। इस बात को स्पष्ट तौर पर तो साख्य-दशैन में 

नहीं कहा गया, परल्तु यह कहना अत्युक्ति न होगी कि 'मन' तन्त्रिका-तन्त्र का 

ही दूसरा नाम है। ग्रगर मन प्रकृति से बना है, और हमारी सब क्रिया- 

तिक्रिया उसी से चलती है, तो 'मन' तथा 'तन्त्रिका-तस्त्र (९९०05 5५७0) 

मे क्या भेद रहता है ” इस इष्टि से विचार करें, तो सांख्य का मत, शरीर- 

क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिकों का मत तथा व्यवहारवादियो का मत--ये तीनों एक 

3... उतर भाते है, भेद इतता ही रह जाता है, भौर वही भेद महत्त्वपूर्ण 

है, कि साख्यकार तो मन को भौतिक मानते हुए भी उसे करण मानते हैं, साधन 

मानते हैं 'प्रात्मा' का, शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक या व्यवहारवादी 'तंत्रिका- 

उन्‍्त्र पर ही अठक जाते हैं, 'त्त्रिका-तस्त्र” का संचालन करने वाले, उसका 

नियन्त्रण करने वाले आत्मा को नहीं मानते । हम पिछले अध्याय मे देख आये 

हैं कि शरीर की सब क्रिया-प्रक्रिया सिर्फ भोतिकवाद तक रुक जाने और चेतन- 

अजीब अनने से समझ भें नहीं भ्रा सकती इसलिए साख्यकार का मत 
मके-मनोविज्ञान के सिद्धान्त के साथ मिलता हुआ भी उससे आगे 


निकल जाता है, वह भोतिकवादी होता हुआ भी अध्यात्मवादी है, उसमें 
भोतिकवाद तथा अध्यात्मवाद का समन्वय, है । 


) उपकरण, भीतरी श्रौज्ञार 
पाल्यकार आचाये केपिल मुनि का मगर अत नर 


अत शक । विचार दिया उसके अनुसार प्रकृति से विकसित 
के रे 0 भोतिक (शा३ञन०३)--.5 तन्मात्रो एवं 5 महामूतों (पृथिवी, 
्द्रियो हर दब मेक तथा ॥] मानसिक (?59०॥०७।)---] मन, 5 ज्ञाने- 

मे न्द्रियो का विकास हुआ । ये 2] तत्त्व अहंकार' की परिणति 
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इन्ही में मत भी एक है, शोर यह पहले ही कहा जा छुका है कि 'श्रहकार' 
अति से विकसित हुआ है। क्योकि 'मन' श्रहकार से विकसित हुआ, अहंकार 
प्रकृति स विकसित हआ, इसलिए “मन प्रकृति से ही विकसित हुआ--ऐसा 


व््स्टर वदिपय मं 
समभना चाहिए। “अहकार तथा “मत का क्या सम्बन्ध है--छस 
28 33806 ली 2250 3 5." 
आस्त्रीय-विचारधारा निम्न हैं -- 


प्रब्नोपनियद्‌ के 4र्थ प्रदन को 8वी कण्डिका में लिखा है---मनइच सन्तत्य 
ज.........>..->+-+3++०-+-+-- >> +++++++०++--+-+++_++_+* दस 
बुद्धि्च वोदढ्व्यं, प्रहकारबइच प्रहुंकतव्य, चित्त च चेतयितव्यम्‌ । इस स्थत से 


७०३०-9५ ५५2 > मन कन मं लत> लक रब०लल्_न+ मनन कम कसम मल, करण 
उपनिपत्कार ने 4 श्रत्त करण ग्रिनाये हूँ। वेदान्त ग्रन्थों में भी 'अन्त कर | 
चतुष्टय' का वर्णन मिलता है जिसका भ्र्थ ह---4 भीतर के उपकरण, सावन 
सब ग्रन्थों मे 4 का वर्णन नहीं मिलता । सास्य में 3 का, गौतम तथा कंणाद 


में सिफ एक-- मन का वर्णन मिलता है, श्र अ्न्यो को इसी एक के सिन्‍्त- 
भिन्न प्रकट-हूप समभा गया है, परन्तु इस सबके वावजूद प्रसिद्ध शास्त्रीय- 


विचार अन्त करण चतुप्टय--4 श्रन्त करणो--का ही रहा है। इन चार का 
परस्पर सम्बन्ध क्या है ? 


अगर अपने भीतर चल रही मनोवैज्ञानिक-प्रतिया (25४०॥००टट०थ। 970: 
०८७४) का हम विश्लेषण करें, तो उसे 4 भागो में बाँटा जा सकता है। पहला 
है--चित्त' ((०78०0050०8४) । किसी भी मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया में प्रथम 
अनुमूति चेतना की होना श्रवष्यभावी है। जवतक हम चेतन नही होंगे, तवतक 


मनोवैज्ञानिक-प्रक्रि] चलेगी कैसे ? जैसे प्रकृति सर्वत्र मौजद है, वैसे जहाँ-जहाँ 
प्रकृति है वहाँ-वहाँ उसका नियत्रण करने वाली चेतन-शक्ति भी मीजद रहती है। 


इसी चेतन-शक्ति को पातजल योग-यास्त्र में चित्त ((जाइण०एथञ८55) कहा. 


5 भक्ति सव जगह है इसलिए 'चित्त' भी सव जगह है। योग-भाष्य मे 
“चित्त को विभू कहा है क्योकि चेतन-शक्ति सब जगह मीजद है। योग-दर्शन के 


वित्त शब्द का भ्र्थ मन या वृद्धि नही है। साख्य-दर्शन के अन्त.करण चततुप्ट्य 


साख्य-दर्शन के अन्त.करण चतुप्टय 
में जब “चित्त का उल्लेख श्राता है तव उस चेतना-वृक्ति से अभिप्राय नही है जी 


>व जगह, हमारे भीतर, हमारे वाहर, चित्ति-शक्ति के रूप मे वर्तमान है । सास्य 
का “चित्त' भ्रात्मा की चिति-शक्ति का सूचक है। चेतना के वाद द्वितीय-अनुमूति 


'अहकार' (प्राताशतप्रश्चा।) की । जव चेतना जगेगी तभी तो “मैं! की 


अहल्व की श्रनुमूति होगी | जब 'अ्हत्व' का विकास हो गया, तव मन का काम 
चालू हो गया, सकल्प-विकल्प जारी हो गया । (४70) मानसिक-विकास 
की तीसरी मज़िल है। मन! का काम चिंतन करना 


सकलप-विकुल्प करना 
है, यह ठीक है या वह ठीक है---इस प्रकार के इन्द्दो को सामने लाकर उन पर 
विचार करना 


है, निश्चय करना नही है । इसके बाद मनोरवैज्ञानिक-प्रक्रिया में 
चौथी अवस्था आ्राती है, जद मन मे उलभ रहे विकल्पों से से किसी एक का बुद्धि 
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[[॥02०0०) हारा निश्चय हो जाता है । यद्यपि श्र्त करण चतुष्टय का वर्णन | 
करते हुए प्रश्नोपनिषंद मे क्रम मन, बुद्धि, अहकार तथा चित्त--इस प्रकार 
मिलता है, तो भी हमारी धारणा के अनुसार ये शब्द उपनिपद्‌ मे मनोवैज्ञानिक- 
क्रम से नही रखे गए। इनका क्रम होना चाहिए---चित्त, अभ्रहंकार, मन तथा 
बुद्धि--क्योकि हमारी भीतरी मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया इसी क्रम से चलती है। « 


,... “3 सुक्ष्म-शरीर, लिग-शरीर, कारण-शरीर 
कु ((405क ०० &57शे 8009) 


“हंमने देखा कि 'मन” का निर्माण प्रकृति से हुआ है। साख्य-सिद्धान्त के 
अनुसार मूल-प्रकृति से लेकर पचभूत-पर्यन्त जितने तत्त्व हैं सब जड-प्रकृति के 
चित्त, भ्रहकार, मन, बुद्धि इसी प्रकार स्थूल हैं जिस प्रकार प्रथिवी, अ्पू, तेज, 
वायु श्रादि भोतिक-पदार्थ स्थूल है । ऐसी बात नही है । ये चारो तत्त्व प्राकृतिक, 
अर्थात्‌ प्रकृति से उत्पन्न होने पर, भौतिक होते हुए भी अभ्रभौतिक हैं। जैसे 
'पंच-तन्मात्र के विषय मे हमने कहा है कि वे पाँचो भूतों के सूक्ष्म रूप है,' 
इसी प्रकार चित्त, मन, अहकार तथा बुद्धि भी प्रकृति की सन्‍्तान होने पर भी 
सूक्ष्म हैं। एक तरफ अभौतिक-'आत्मा' है, दूसरी तरफ भौतिक-शरीर' है । 


जो...-२5७-०००“““+:+++5+++-7.+३६न€६_ 


अभोतिक आत्मा का भौतिक-शरीर से सम्बन्ध कैसे हो सकता है ? इन दोनों 
में सम्बन्ध तो है ही। आत्मा शरीर से काम लेता है--यह हम देखते हैं | 
अभोतिक-आात्मा भोतिक-शरीर से काम कैसे लेता है ? इस खाई को पाठने 
के लिए किसी ऐसे तत्त्व की आवश्यकता है जो भात्मा की तरह श्रभोतिक भी हो,' 
शरीर की तरह भौतिक भी हो--पश्र्थात्‌, 'श्रभौतिक-भौतिक' (ए०क्‍ना)शव्यांधं 
708८779]) हो । इस प्रकार' के 'अभोतिक-भौतिक' शरीर की कल्पना शास्त्रकारों 
ने +सूक्ष्मशरीर' के रूप में को है। इस सूक्ष्म-शरीर को लिग-शरीर, कारण 
शरीर, आतिवाहिक-शरीर---इत भिन्न-भिन्न नामो से स्मरण किया जाता है, 
मतलब सबका एक ही है। कई विचारक स्यूल-शरीर का कारण सूक्ष्म-शरीर, 
(:७78] ०009) को और सृक्ष्म-शरीर का कारण कारण-शरीर (८४058 

०2248) को मानते हैं। चित्त, अहकार, मन, बुद्धि -इन चारो का शरीर सुक्म- 
अरीर है, इतना सूक्ष्म है कि देखा नही जा सकता, इस इप्टि से अभोतिक 

कै; परन्तु क्योंकि वह सुक्ष्म-प्रकृति के श्रशों से वना है इस इष्टि से भौतिक भी - 
है। श्रभौतिक होने के कारण वह भात्मा के निकट है, भौतिक होने के कारण वह. 
शरीर की इन्द्रियों के निकट है, इसलिए वह भात्मा तथा शरीर के बीच सेतु का, की इन्द्रियों के निकट है, इसलिए वह आत्मा तथा शरीर के बीच सेतु का 

माध्यम का, सम्पर्क-अधिकारी ([/क४४०00 ०गी०७४) का काम करता है। चेतन- 


आत्मा के पास झगर कोई साधन न हो, तो वह अचेतन-जगत्‌ के पास अगर कोई साधन न हो, तो वह अचेतन-जगत्‌ के साथ कैसे 
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उसी सम्बन्ध को स्थापित करने के लिए उसे चेतन-सम- 


* सम्बन्ध स्थापित करे | उसी सम्बन्ध को स्थापित करने के उसे न 
तथा अचेतन-सम सूक्ष्म-शरीर का सहारा लेना पड़ता है अनेतन-सम सक्ष्म-शरीर का सहारा लेना पड़ता है। कई आचाय स्थल 


गरीर' तथा ग्रात्मा के बीच माध्यम होने के कारण 'सुक्ष्म-शरीर की टन: उप सू क्ष्म 9 है 
शरीर तथा श्रात्मा के बीच माध्यम होने के कारण 'सक्ष्म-शरीर' को 


का 
भी कहते हैं। मल पट 
भी कारण-बरीर का वैसे सूक्ष्म-शरीर तथा कान 
आज सन है वे पेम-तिर का को कारण कारण-पासीर को माने हैं ही सत्ता के दो नाम हैं। जो विचारक सूक्ष्म-शरीर श्र कारण-घरीर को 
श्रूलग-अलग मानते है, वे सुध्म-शरीर का भी कारण कारण र को मान 
परन्तु इन दोनो से भेद यह बतलाते है कि मुव्म-या तीर सवा धन 
शरीर सवका एक ही है; सूक्ष्म-शरीर व्यक्ति-निष्ट है, कारण-शरीर समप्टिण एस्ट 
हैं। क्रण-शरीर का अर्थ है-प्रकृति' (४४0७) जिससे ससार के सभी पदार्यीँ 
का निर्माण हुआ है, वह प्रकृति! इस सूक्ष्म-शरीर का भी कारण होने से उसे -शरीर 
कारण-शरीर कह देते है। 

कारण-शरीर अ्रथवा सु ध_म-शरीर की कल्पना करने के दो देतु है। पहला 
... 
हो सकता है। जव॒तक कि इन दोनो में सम्बन्ध स्थापित करने के लिए कोई कि इन दोनो में सम्बन्ध स्थापि 
श्रचेतन-सम तथा चेतन-सम सत्ता न हो, ऐसी सत्ता जिसमे इन दोनो के गुण 
मौजूद हो । इसरा हेत यह है कि वैदिक विचारधारा में 'कर्म' तथा 'पुनजन्म -- 
ये दो सिद्धात्त भी माने जाते है। कर्मों का फल मिलता है, किन्तु सब कर्मो का 
फल इस जन्म में मिलता नही दीखता--इसलिए तो पुनर्जन्म मानना पड़ता है, 
परन्तु अगर पुनजन्म है तो वे कर्म जिनका फल इस जन्म में नहीं मिला, 
वे आत्मा के साथ अगले जन्म में कैसे चले जाते है ? कर्म तो मस्तिष्क पर 
सस्कार ही छोड़ते हैं, जब मृत्यु के उपरान्त इस शरीर को भस्म कर दिया तब 


कर्मो के सस्कारो का भोतिक-श्रावार जाता रहा, नष्ट हो गया, फिर-वे कर्म अपना- 


फल भोगने के लिए कैसे वने रहते है ? यह दूसरा हे है जिस कारण शास्त्रो ने 


कारण घरीर श्रथवा सृक्ष्म-शरीर की कल्पना की । कर्म के सिद्धान्त का श्रववयं- 
भावी परिणाम पुनर्जन्म का सिद्धान्त भौर पृनजंन्म के सिद्धान्त का अ्वश्यम्भावी जुट द्वान्त और पनजंन्म द्धान्त यम 


परिणाम कारण-शरीर श्रथवा सूक्ष्म-शरीर का सिद्धान्त है । कारण अथवा सूक्ष्म- 


अरीर कर्मों का भ्रविष्ठान है, जिसमे सस्कार भौतिक रूप से सचित रहते हैं । 
.अ्म-शरीर क्या है? यह चित्त, श्रहकार, मन, बुद्धि, ज्ञानेन्द्रिय, कर्मेन्द्रिय,” 


-तन्मोत्र ल्च्स्ल चअआझ़अ“  नचनचस्सितनओ ७७० ्ज् 
च-तन्मात्र तथा पच महामूत---इन सबके सूक्ष्म-तत्त्तो का संश्लिष्ट शरीर है । 
इसमे ये 3 सव तत्त्व सूक्ष्म, भ्रत्यन्त सूक्ष्म-रप मे समाविष्ट रहते हैं । तैत्तिरीयोपनिषद्‌” 
रा पाँच कोशो का उल्लेख है--भ्रन्नमय कोश, प्राणमय कोश, मवोमय 

कोण, विज्ञाममय कोश, भानन्दमय कोश: कोश---इन सबका वीजमय रूप भी सूक्ष्म- 
धरीर भ्रयवा कारण-बरीरं मे सन्निहित रहता है । इन पचकोशो का विस्तार से: _ 
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वर्णन हमने श्रपनी पुस्तक “वैदिक सस्क्ृति के मुल-तत्त्व” में किया है। सुक्ष्म-शरीर 


प्रकृति के तत्त्वों से ही निर्मित होता है इसलिए भौतिक है, जिन तत्त्वों से निर्मित 


नलोजा सा पर यह सतना एन होता है कि इसे बज व जे है उन्हे भी तन्‍्मात्र कहा जा सकता है, “तन्मात्र' श्रर्थात्‌ 'उतना-सा', 'स॒ध्म-सा' 
है। इसके काम क्या है ? इसके दो काम है। पहला काम तो यह है कि यह 
इस जन्म के सब संस्कारों को सूक्ष्म-रूप मे, बीज-रूप मे श्रपने पर भ्रकित कर 
लेता है, दूसरा काम यह है कि भ्रात्मा के साथ सदा बना रहता | है, दूसरा काम यह है कि भात्मा के साथ सदा बना रहता है--पिछले जन्म 
मे, इस जन्म में, अगले जन्म मे । जन्म-जल्मान्तर तक यह भात्मा के साथ रहता 
है, तवतक साथ रहता है जबतक आत्मा के सब संस्कार क्षीण नही हो जाते, 


ओर सस्कार क्षीण हो जाने पर सृक्ष्म-शरीर भी नष्ट हो जाता है। जन संस्कार क्षीण हो जाने पर सक्ष्म-शरीर भी नष्ट हो जाता है। जन्म- 


होते रह है सत्कारज्ञोन ले गए कमा का भोग के कर्मो के जो सस्कार जमा होते रहते हैं, वे इसी सृक्ष्म-शरीरमे जमा 
गति रहते हैं, संस्कार ज्ञीण हो गए, कर्म का भोग निबद गया, तो सुक्षम-बरीर छूट 
गया, सुकषम-शरीर छूट गया, तो आत्मा जन्म-मरण के बन्धन से तबतक के लिए 
न मम 


आज अत मिलजाता । यह बात दूसरी है कि जिनका सृक्ष्म-शरीर छूट जाता है उनकी 
संख्या न के बराबर हैं 


4. सुक्ष्म-शरीर (कारण-शरी र) के दो काम 

(क) सुक्ष्म-शरीर में संस्कारों का संचित होना--स्थूल-शरीर तो प्रत्यक्ष 
है, यह हमे दीखता है, परन्तु इस स्थूल-शरीर का निर्माण सुक्ष्म-शरीर से होता 
है। जैसे बीज मे वृक्ष बैठा है, बीज के रोपने से वृक्ष उठ खड़ा होता है, वैसे 
भृक्ष्म-शरीर मे स्थूल-शरीर के सब बीज मौजूद रहते है । हम जो कर्म करते हैं 
उन सबका फल प्रत्यक्ष रूप में इस जन्म में नहीं मिल जाता--कुछ का मिलता 
दीखता है, कुछ का मिलता नही दीखता । जिनका फल प्रत्यक्ष रूप मे इस जन्म 
भे मिलता नही दीखता उनका क्‍या होता है ” उनका संस्कार सूक्ष्म-शरीर पर 
अकित हो जाता है, यही उन कर्मो का इस जन्म में बीज-रूप फल है, जो तत्काल 
नहीं फलता, कुछ देर बाद इस जन्म में या अगले जन्म में फल लाता है। 
यह समभना कि जिन कर्मों का फल मिलता नही दीखता, वे नष्ट हो जाते है, 
गलत घारणा है। वे सूक्ष्म-शरीर मे तबतक जा बैठे रहते है जबतक वे इस जन्म' 
भें या अगले जन्म मे फल नही लाते । क्योकि सूक्ष्म-शरीर उन कर्मो को अपने 
मे समेट बैठता है, सृक्ष्म-रूप मे, बीज-रूप मे समेट बैठता है ताकि समय श्ाने 
पर उनका फल मिल जाय, इसलिए इसे कारण-शरीर भी कहते हैं । 

यह पूछना कि एक-एक कर्म का फल क्यो नही मिलता कर्म के सिद्धान्त को 
ने समभना है। जिन कर्मो का फल मिलता दीखता है उनके विषय में तो कोई 
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शका उठती नही, जिनका फल मिलता नहीं दीखता उन्ही के विपय में शका 
उठती है। परल्तु सूध्म-रप्टि से विचार करें तो हर कर्म का तत्काल फल मिल 
जाता है-- किसी का प्रत्यक्ष, किसी का श्रप्रत्यक्ष । उदाहरणार्थ, फर्श पर पानी 
की एक घार वही । अ्रव॑ धूप पडने पर पानी सूख गया, परन्तु फिर दोवारा जब 
वहाँ पानी पडेगा तव वह उसी रास्ते बहेगा जिस रास्ते से पहले वहा था । ऐसा 
क्यो होता है ? ऐसा इसलिए होता है क्योकि पहले पडे पानी का सस्कार फर्श पर 
पद॒ जाता है। यह सस्कार ही पहले कर्म का फल है। हमने क्रोव किया 
इसका हमे तत्काल फल मिलता नहीं दीखा; परन्तु नहीं, क्रोध फरते ही 
हमारे सूक्म-गरीर मे उसका सस्कार पड गया, भौतिकवादी-परिभापा में 
कहा जाय तो क्रोध करते ही हमारे तत्रिका-तत्र में उसका अश्रमिट प्रभाव पड 
गया, उसका 'सस्काराकन--(छाह्ठाधा॥)--हो गया, और अ्रव जब दूसरी वार 
साधारण-सा भी 'उद्दीपक' ($धग्णप४) सामने झ्रायेगा, अनुक्रिया' ([१८5००7१४४) 
के लिए सहज-रूप से रास्ता वना-वनाया मिलेगा। एक-एक कर्म का, गणित 
के हिसाव से, किसी वही-खाते के अनुसार कर्म का फल नहीं मिलता | हम 
जितने भी कर्म करते हैं या तो उनका तत्काल फल मिल जाता है, या 
सस्कार पड जाने के रूप मे फल मिल जाता है । एक आदमी ने रूठ बोला । 
पहली वार भूठ बोलने से सूक्ष्म-गरीर पर--श्राघुनिक भौतिकवादी-मनोविज्ञान 
के अनुसार तत्रिका-तत्र पर--उसकी रेखा अ्रकित हो गई, सूद्षम-शरीर में 
वह ससस्‍्कार तत्काल सचित हो गया। अगली बार उस व्यक्ति को भठ 
बोलने के लिए बना-बनाया रास्ता मिल जायेगा, यही तो कर्म का अ्रप्रत्यक्ष 
फल है । समय आयेगा कि मूठ वोलना उसके वाये हाथ का चेल हो जायेगा, 
उसकी प्रकृति बदल जायगी, उसका स्वभाव बदल जायेगा, यह बदला हुआ 
हे कमी उसे जेल मे भी ला वैठाग्रेगा, इस जन्म मे या उस जन्म मे । 
कर्म का फलतो कारण-कार्ये के बा मा मा क हे 3 हा केक & ह 
क्षीयते कर्म'-.-विना फल-भोग के कर्म क्षीण नही हो हक रे हर 
कार्य का नियम ही खडित हो जाय । न अ क सकता, हो जाय, तो कारण- 
दीखता उनके विपय मे यह नही समझ ब॑ हक कल पक 
ढ्‌ बंठना चाहिए ः्कि छुट्टी हुई, अब इस 


कुकर्म से वह कर्म 

20008 वच गए। वह कर्म सूक्ष्म-शरीर पर उल्लिखित हो जाता है, 

कि |] पा घारण कर लेता है, समय अनुकूल नही है इसलिए बीज बनकर 
॥ श्ताक्षा करता है, मौसम आयेगा, वर्षा होगी और वीज अकुर वन कर 


वृक्ष का रूप 
छ हा है अर कर लेगा । सस्कार पड जाना, स्वभाव वन जाना, मस्तिष्क 
६ ते हो जाना--यह सब कर्म ही का फल, है जो वीज रूप मे सूक्ष्म 
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शरीर में तबतक बैठा रहता है जबतक यह श्रकुर के रूप मे नही फूट पडता । 

इस बात को एक और दुष्टान्त से भी समझा जा सकता है। हम एक 
कटोरी मे केसर घोलते है। कुछ देर उसमे केसर पडा रहता है, फिर उसे फेक 
देते हैं। श्रब केसर की वास उस कटोरी में वनी रहती है | यह बास सृक्ष्म-रूप 
में कटोरी मे जा बेठी है, दीखती तो नही । इस बास को ही सस्कार कहते है। 
कर्मो की बास, उनके सस्कार सूक्ष्म-रूप मे सूट््म-शरीर मे सचित होते रहते है। जैसे 
बर्फ भी पानी है, पानी भी पानी है, बर्फ ही पिधल कर पानी हो जाता है, वैसे 
सूक्ष्म-शरी र ही जन्म लेने के बाद मानो स्थुल-शरीर ही हो जाता है, भऔर इस स्थुल- 
शरीर में संचित संस्कारों के अनुसार फल भोगता है, एक-एक सस्कार का गिन- 
गिन कर फल नही भोगता, परन्तु कर्मों के कारण--श्रच्छे या बुरे कर्मों के कारण 
“उसकी जो प्रवृत्ति बन छुकी है, उसका जो श्रभ्यास वन चुका है, उस पर जो 
संस्कार पड़ चुके है, उन सबका सम्पूर्ण-प्रभाव लेकर कर्म-फल भोगता है, वे कर्म 
जितका घोल या मिश्रण बत कर उसके सूक्ष्म-शरीर मे पडा है। 

(ख) सूक्ष्म-शरीर का जन्म-जन्मान्तर तक श्रात्मा के साथ रहना--सृक्ष्म- 
शरीर का दूसरा काम यह है कि यह इस जन्म में ही नही, जन्म-जन्मान्तर तक, 
जबतक बह कर्म के बन्बन से मुक्त होकर स्वतन्त्र नही हो जाता, आत्मा के साथ 
चिपटा रहता है। आत्मा तो श्रभौतिक है, उसका भौतिक-शरीर से सम्बन्ध कैसे 
'हो ? सम्बन्ध तो दीखता है क्योकि श्रात्मा शरीर द्वारा काम करता ही है। यह 
सम्बन्ध सृक्ष्म-शरीर के माध्यम से होता है । जैसा हम पहले कह आए हैं, सृक्ष्म- 
दरीर भौतिक होता हुआ भी अत्यन्त-सूक्ष्म होने के कारण भ्रभोतिक के सद्श 
ही है, यह शरीर के भी निकट है, आत्मा के भी निकट है, यह दोनो मे मेल- 
मिलाप का साधन बन जाता है। बिना सूक्ष्म-शरीर का सहारा लिए अभौतिक- 
आत्मा भौतिक-शरीर से काम नही ले सकता । तभी तो जब हम कोई काम करते 
है, तब पहले वह विचार के क्षेत्र मे जन्म लेता है, 'विचार' तो भौतिक है। भौतिक- 
वादी दृष्टिकोण से विचार का उदय “तत्रिका-तत्र' मे होता है, जिस भारतीय- 
शास्त्र का हम उल्लेख कर रहे हैं उसके दृष्टिकोण से विचार का उदय सुक्ष्म-शरीर 
मे होता है जो भौतिक है। झ्रात्मा द्वारा जब सुक्ष्म-शरीर मे विचारकी लहर उत्पन्न 
होती है, तब स्थूल-शरीर क्रिया करता है। 

इस हदृष्ठि से जन्म-मरण का क्‍या श्रर्थ है? जन्म आत्मा का नही होता, 
भरण भी आत्मा का नही होता । पाइचात्य-भौतिकवादी तो भौतिकवादी हैं ही, 
हमारे भारतीय-श्राचार्य ऐसे अ्रभोतिकवादी है कि वे विना भौतिकवाद का सहारा 

लिए आत्मा के जन्म-मरण को नही मानते । वे मानते है कि श्रभौतिक-आत्मा 
के साथ भौतिक-सूक्ष्म-शरीर सदा बना रहता है । जन्म होता है, ती स्थूल-शरीर 
का, मृत्यु होती है तो स्थूल-शरीर की । जब स्थूल-शरीर मरता है तब श्रात्मा 
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सूक्ष्म-गरीर के साथ इस स्थूल-शरीर से विदा हो जाता है, जब स्थूल-शरीर 
जन्म लेता है, तब आत्मा सूक्ष्म-शरीर के साथ इस स्थूल-गरीर मे श्रा विराजता 
है | तभी भास्त्रों में कहा है--'न जायते ज्रियते वा फदाचित्‌ नाये कुतदिचित्‌ 
न बभूव कदिचितू'--न श्रात्मा जन्म लेता है, न मरता है, न कही से श्राता है, न 
कही जाता है । जो-कुछ है, सूधषम-शरीर है, यह सूक्ष्म-गरीर आत्मा का वाहन हैं; 
इसीलिए इसे आतिवाहिक-शरीर' भी कहा जाता है । इस दृष्टि से देखा जाय, तो 
भारतीय-चास्त्रों की सप्टि तथा पाइचात्य भौतिकवादी मनोवैज्ञानिको या व्यव- 
हाखादियों की इप्टि में इतना ही फर्क हैं कि भीतिकवाद का सहारा तो दोनो 
ही लेते हैं, परन्चु भारतीय-विचारक बहुत दूर तक भौतिकवाद के साथ जाकर 
कुछ आगे निकल जाते हैं, भौतिकवाद को तो वे स्वीकार करते ही है, परन्तु जहाँ 
भौतिकवाद मौन धारण करके खडा हो जाता है, वहाँ वे अ्रध्यात्मवाद को सामने 
ले श्राते हैं क्योकि निपट भौतिकवाद हमारी उलभनो को मिटा नहीं सकता। 


5, श्रात्मा का शास्त्रीय-रूप 

(क) पंग्वन्ध-स्याय--लंगडे तथा श्रस्थे का जोड--ससार में दो तत्त्व तो 
निश्चित तौर पर दीखते है---एक है जड-ससार, दूसरा है चेतन-ससार । 
जितनी रूयमान-प्रकृति है यह सव जड-ससार है, जितने प्राणी हैं यह सब चेतन- 
ससार है। चेतन के दो भाग हैं---एक इस पिंड का श्रात्मा है, दूसरा ब्रह्माण्ड 
का परमात्मा है। हम यहाँ परमात्मा पर नहीं लिख रहे, सिर्फ शआ्ात्मा पर 
विचार कर रहे है। प्रइन यह है कि श्रात्मा का जड-प्रकृति के साथ--्रर्थात्‌, 
आत्मा का पिंड या शरीर के साथ क्या सम्बन्ध है ? झआ्रात्मा चेतन है, प्रकृति 
जड है, आत्मा क्रियाशील है, प्रकृति मे अपने-श्राप कोई क्रिया नहीं होती, कोई 
दूसरा इसमे क्रिया उत्पन्न करता है, फिर इन दोनी का आपस में गठ-बन्धन कंसे 
हो जाता है ? इस प्रग्त का उत्तर देते हुए साख्य-गास्त्री कहते हैं कि जैसे श्रधा 
और लगडा मिल कर एक-दूसरे की सहायता कर सकते हैं, वैसे प्रकृति तो जड 
होने के कारण श्रन्वे के समान है, और आत्मा जो साधन या उपकरण के बिना 
कुछ काम न कर सकने के कारण लगडे के समान है--ये दोनो मिल कर काम 
चना लेते हैं। इसे 'पड्वन्धवत्‌-त्याय' कहा जाता है । सस्क्ृत में 'पगु का अर्थ 
है--लगढा, अब का अर्थ है--अघा । कल्पना कीजिये कि जगल मे दो व्यक्ति 
हैं जिनमे मे एक लगढा है, दूसरा झ्वा है। अ्रचानक जगल में श्राग भड़क 
उठती है, दोनो श्राग की लपटो में घिर जाने के भय से जगल मे निकल भागना 
चाहत हू । का देख नहीं सकता परन्तु भाग सकता है, लगडा देख सकता है 
परन्तु भाग नहीं सकता । वे क्या करें ? श्रथा लगडे को कहता है--तू मेरी पीठ 
पर चढ जा, मुझे रास्ता दिखलाता जा, मैं भागता जाऊँगा। लगडा अथे का 
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पीठ पर चढ जाता है, अधा जगल में से निकल भागता है--दोनों एक-दूसरे के 
सहयोग से बच निकलते है। आत्मा तथा प्रकृति का ऐसा ही मेल है। गञात्मा 
अपने-श्राप कुछ नहीं कर सकता, उसे साधन की ज़रूरत है। आत्मा चेतन तो 
है पैरन्तु बिना उपकरण के वह अपनी चेतनता को काम में नही ला सकता । 
संसार-रूपी जगल में से बच निकलने के लिये उसे जिस उपकरण की आवश्यकता 
है वही जड़-प्रकृति या यह शरीर है। प्रकृति आत्मा के पुरुषार्थ-साधन के लिए 
उसका उपकरण है। अंधे के कन्धे पर सुजाखे लगड़े के चढ कर काम चलाने 
की उपमा जर्मन विचारक शोपनहॉर (788-860) ने भी दी है। उसका 
कहना है कि विश्व का सचालन 'इच्छा-शक्ति' (फ्ञ) हारा हो रहा है-- 
यह 'इच्छा-शक्ति' ही जड-चेतन सब में भिन्‍न-भिन्‍न रूपो में अपने को अ्रभिव्यक्त 
कर रही है। “इच्छा-शक्ति' (५॥॥) अपने को श्रभिव्यक्त कैसे करती है ” वह 
श्रपने को श्रभिव्यक्त ऐसे करती है जैसे श्रंघे के कन्धे पर लगडा बैठ कर उसे 
रास्ता दिखलाता जाय--उसके शब्द है . “॥6 श्र 8 #॥6 &7ण8 070 
गराक्ा ०0 टक्या।6४ 0 धा$ 50प्रंतह$ [6 [क॥6 वध ए0 ०था 526. 
सभवत शोपनहॉर ने यह उपमा साख्य की किसी व्याख्या से ली है क्योकि उसे 
भारतीय-शास्त्रो मे विशेष रुचि थी । उसने श्रपने प्रिय कुत्ते का नाम 'आत्मा' 
रला हुआ था । 

(ख) झ्ात्मा चेतन है, तन्त्रिका-तन्त्र उत्तका उपकरण है--आत्मा का 
स्वरूप क्या है ? आत्मा” का प्रधानतम रूप है--'चेतनता' (८०॥8०४०ए४॥९85) । 
यह चेतनता प्रकृति में नही है। प्रकृति आत्मा का साधन है, वह अपने 24 
उपकरणों, श्रौज़ारो के साथ आत्मा की सेवा में उपस्थित रहती है, प्रकृति 
श्रात्मा की भ्राज्ञा मे मानो हाथ जोड़े खडी रहती है, इसमे श्रपनी चेतना नहीं। 
प्रकृति के जो 24 उपकरण है उनमे चित्त, श्रहकार, मन, बुद्धि --ये मुख्य हैं, 
इसौलए मुख्य है क्योकि ये भौतिक होते हुए भी ग्रभोतिक आ्रात्मा के अत्यन्त 
निकट हैं, श्रत्यन्त निकट इसलिए है क्योकि श्रात्मा के सान्तिध्य से इनमे भी 
चेतना की चमक पैदा हो जाती है, कई विचारक तो चित्त, अ्रहंकार, मन, बुद्धि 
को भौतिक होते हुए भी चेतन कहने लगते है। असल मे, इनमे जो वेतनता की 
भलक दीखेती है वह आत्मा के सान्तिध्य, उसकी समीपता के कारण दीखती है, 
तत्त्वत, इनका निर्माण प्रकृति से होने के कारण ये भौतिक हैं, और जड है । 
कहने को शरीर भी तो चेतन दीखता है, परन्तु कया शरीर चेतन है ” यही वात 
प्रकृति की सन्‍्तान चित्त, श्रहकार, मन तथा बुद्धि के विषय में कहीजा 
सकती हैं । 

भारतीय-शास्त्रो की जीवन की समस्या के सम्बन्ध मे सबसे वडी खोज यह 

है कि उन्होंने चित्त से लेकर श्राकाश तक जितने भी भौतिक-तत्त्व हैं, उन नवका 


॥4 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-प्राधार 


आत्मा के उपकरण, आत्मा के साधन, आत्मा के श्रीजार घोषित किया हैँ; 
चित्त, अहकार, मन तथा वुद्धि को जिन्हे हम मानसिक-तत्त्व कहते है, उन्हें भी 
भौतिक-तत्त्व ही माना है, और इन्हे भी ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मे स्द्रिय आ्रादि की तरह 
साधनमात्र माना हैं, इस खोज मे वे पाव्चात्य-मीतिकवादी-मनोवैज्ञानिको' से 
किसी कदर पीछे नही है । जिस प्रकार पाश्चात्य-विचारक मस्तिष्क या तत्रिका- 
तन्‍्त्र को जो ज्ञान का एक भौतिक-साधन है, केन्द्र मान कर उसी से प्राणी के 
सम्पूर्ण-व्यवहार का समाधान करने का प्रयत्न करते हैं, उसी प्रकार साख्यवादी 
ग्न्त करण चतुष्टय को, जो मौतिक-साधन हैं, केन्द्र मान कर प्राणी के सम्पूर्ग- 
व्यवहार का समाधान करते है। भेद एक है। पाव्चात्य-विचारक प्राणी को एक 
स्व-चालित-यन्त्र मानते है, 'उद्दीपक' (8॥राफ्राप७) सामने आया और मस्तिप्क 
हारा अपने-आ्राप अनुक्रिया' (०5७००॥४८) हो गई --ऐसा मानते हैं, “उद्दीपक' 
की अनेक सम्मव-अनुक्रियाओ' में से किसी एक श्रनुक्रिया को ही कौन छुतता 
हैं--इसका उत्तर नहीं दे पाते, इसलिये समाबान के बीच में ही भ्रटक जतते हैं, 
साल्यवादी 'उद्दीपक-अनुक्रिया' ($धगधप5-७५००॥६०) की भौतिक-प्रक्रिया को 
तो स्वीकार करते है, मादसिक-प्रक्रिय को भौतिक ही मानते है, परन्तु इस 
भातिक-प्रक्रिया के वीच मे कोई श्रमौतिक-तत्व, कोई चेतन-तत्त्व अपना दफ्तर 
80253 है--यह भी साथ ही मानते हैं, उस अ्रभौतिक-तत्व को वे 'आ्रात्मा' 
कहते हैं । 


(ग) जवा-छुसुम स्फटिक-मणि न्‍्याय--जैसे मौतिकवादियों का कथन है कि 
'वाह्म-सवेदनो' (887846075) को हमारी इन्द्रियाँ 'तन्त्रिका-तन्त्र'ं (७४००५ 
&/अंथ्या) के सामने ले श्राती हैं, वैसे साख्यवादियो का कथन हैं कि वाह्य- 
विपण्े को हमारी इन्द्रियाँ अन्त-करण चतुष्टय या वुद्धि के सामते ले आती है । 
एल कं के सम्मुख ले आ्राना या 'बुद्धि' के सामने ले आना एक ही वात 
ा साध्यवादियों के अनुसार 'तत्त्रिका-तन्त्र' की तरह 'वबुद्धि' मी मौतिक- 
त्व ह। अब आगे क्‍या होता है ? आगे जो होता है उसे स्पप्ट करने के लिए 
सास्यवादी जपा-कुसुम तथा स्फटिक-मणि एवं स्वच्छ-जल में पड रहे चन्द्र के 
प्रतिविम्व का रुष्टान्त देते है। इस प्रक्रिया को श्री उदयवीर शास्त्री ने अपने 
ग्र्न्य सं सिद्धान्त' (पृ० 70) में बड़े सुन्दर शछ्दो मे व्यक्त किया है। वे 
लिखते हैं -- 

“जपा का फूल लाल रग का होता हैं, इसे भाषा में गुडहल कहते हैं । यह 
अन्त करण-स्थानीय है। ज॑से फूल अपने श्रन्दर लाल रंग को लेकर स्वच्छ-मणि 
के सम्पुत्न उपस्थित होता है, वैसे श्रन्त करण इन्द्रियो द्वारा वाह्म-विपयो को 
हक ३३५३३॥ के सम्मुख उपस्थित होता हैं। जपा का फूल जब स्वच्छ स्फटिक- 
नाग के सम्पर्क में झता है, तब स्फटिक-मणि जपा के सहयोग से लाल प्रतीत 
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होने- लगती है। स्फटिक-मणि आत्म-स्थानीय है। इस प्रकार बाह्य-विपयो को 
लेकर अन्त करण जब आत्मा के सम्पर्क में आता है, तब आत्मा अन्त करण के 
विषयो को अनुभव करता है ।, इस भाव को प्रकट करने के लिए साख्य में यह 
कहा गया है कि श्रन्त:करण--'बुद्धि ->-बाह्म-विषयो को लेकर आत्मा में प्रति- 
बिम्बित हो जाती है। आत्मा का अपना वास्तविक शुद्ध-स्वरूप चेतन है । जैसे 
स्वच्छ स्फटिक-मणि जपा-कुसुम के सम्पर्क अथवा सहयोग से लाल प्रतीत होती 
है, पर उसके अपने वास्तविक-स्वरूप मे कोई अन्तर नही आता, तथा जैसे 
स्वच्छ-जल मे चन्द्र के प्रतिबिम्बित होने पर जल के अपने वास्तविक स्वरूप में 
किसी प्रकार का विकार नही भ्राता, ठीक इसी प्रकार श्रन्त करण--' बुद्धि -- के 
सम्पक अथवा सहयोग से सुख-दु ख श्रादि का साक्षात्‌ अनुभव करने पर आत्मा 
के अपने शुद्ध, चेतन-स्वरूप मे किसी प्रकार का अन्तर या विकार नहीं आता । 
आत्मा, शुद्ध, चैतत्य-झूप है, परन्तु वह अन्त करण द्वारा बाह्य-विपयो को 
प्रनुभव करता है। उदाहरणार्थ, अगर हमारा कोई पडोसी कंसर से पीडित है, 
हम उप्ते देखने जाते है, उसके दु ख से ढु खी होते है, कभी-कभी रो भी पडते है, 
तो इसका यह श्रर्थ नही कि उसका कैंसर का रोग हमे हो गया, इसका इतना 
ही श्र्थ हैं कि उसका 'कष्ट हममे प्रतिबिम्बित हो गया, इसी प्रकार अगर 
इन्द्रियो के विपयो को अ्रपने भीतर समेट कर श्रन्त करण आत्मा के सम्मुख आता 
है, तो आत्मा अपने चैतन्य-गुण के कारण उन विषयो को ऐसे अनुभव करता है 
जैसे ये उसके अपने ही हो, वास्तव मे वे उसके अपने नहीं होते, उसमे सिर्फ 
जपा-कुसुम के स्फटिक-मणि मे प्रतिबिम्ब की तरह प्रतिविम्बित हो रहे होते हैं, 
यद्यपि स्वरूप मे वह उन विषयों से पृथक्‌ होता हैं। जपा-ुसुम का प्रतिविस्व 
मणि में पड़ता है--- कुसुमबच्च सणिः'--मणि कुसुम के समान लाल प्रतीत होती 
है, परन्तु क्या मणि लाल हो जाती है ” मणि तो स्वच्छ वनी रहती है, 
स्वच्छपना ही उसका स्वरूप है । श्री उदयवीर गास्त्री लिखते हैं --“बह रक्तिमा 
का अनुमव तभी सम्भव है, जब मणि की स्वच्छता अपने-आप में अवाध बनी 
हो । इसी प्रकार साधनभत अन्त करण के द्वारा अपित सुख-दु खादि का अचुभव 
करने पर भी आत्मा के अपने विशुद्ध, चेतन-स्वरूप में किसी प्रकार की वाधा या 
विक्रृति नही आती । प्रत्युत्‌ यह अ्रनुभव आत्मा के चेतन-स्वरूप के अस्तित्व का 
योतक है ।” 
ऊपर हमने जो वर्णन किया उसका यही अर्थ है कि सास्य-मत के अनुसार 
हमारे ज्ञान का आधार अन्त'करण है, बाह्य-विपयों का ज्ञान अन्त करण' तक 
पहुँचता है। श्रन्त.करण की वैसी ही भौतिक-सत्ता है जैसी भोतिक-सत्ता 
भोतिकवादियो के मत के अनुसार 'तन्त्रिका-तन्त्र' ([पशाए०0३ 5५४०7) की है । 
भोतिकवादियो के सामने यह प्रश्न था कि 'तन्ध्रिका-तन्त्र' अगर यन्त्र-मात्र है, 
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तो उसमें कौन-सी शक्ति बैठी है जो 'सवेदन! (80॥$4007) के श्रनेक सम्भव 
उत्तरों में से किसी एक उत्तर का चुनाव कर लेती है, दूसरों को छोड देती है । 
उदाहरणार्थ, मैं वृक्ष से ग्रिर पडा, रास्ते मे मैंने उसकी टहनी पकड ली, मैं 
लटकने लगा । उस समय जिस हाथ मे मैंने टहनी नहीं पकडी हुई उस पर ततैया 
आ वंठा । स्वभावत मुझे ततैये को दूसरे हाथ से उडा देना चाहिए, नही तो वह 
काट खाएगा। मैं ऐसा नही करता, क्योकि श्रगर ऐसा करूँ तो नीचे गिर 
जाऊंगा, हड्डी-पसली टूठ जाएगी। 'तन्त्रिका-तन्त्रर तक बस कर जाने वाले 
भौतिकवादी या व्यवहारवादी के लिए यह समस्या वनी रहती है कि इन अनेक 
विकल्पों मे से किसी एक का छुनाव जड-तन्त्रिका-तन्त्र' कैसे करता है । यह 
समस्या साख्यवादी के सामने भी थी, उसके सामने भी यह उलभन थी कि 
अन्त करण' तक इन्द्रियो के विषय पहुँच जाने पर उन विपयो के प्रति “मैं जानता 
हूँ---यह अनुमूति कैसे हुई ? भौतिकवादी अपनी उलभन में पडा रहा, साख्य- 
वादी ने अन्त करण के आगे एक दफतर श्रात्मा का मान लिया जिससे उसकी 
उलक्कन रफ़ा-दफा हो गई । इस दफतर का मालिक आत्मा जड नही, चेतन है, 
इसलिए--मैं जानता हूँ---की प्रतीति कर सकता है, यह शुद्ध स्वभाव है, 
इसलिए स्फटिक-मणि मे जपा-कुसुम की रक्तिमा के प्रतिविम्बित होने की तरह 
श्रन्त करण के इच्छा-द्ेप-सुख-दु ख को श्रपने भीतर अनुभव करने लगता हैं, 
यद्यपि ये उसके स्वरूप के अ्ग नही होते । 


(घ) आत्मा का दर्शन--साख्य-मत भौतिकवाद मे इतनी गहराई तक उतर 
कर भी श्रात्मा के श्रस्तित्व को मानता है। साख्य-मत जड़-प्रकृति' को भी 
मानता है, “चेतन 


५५ -आत्मा' को भी मानता है --इसलिए मानता है क्योकि इन 
दोनो की प्रतीति, इन दोनो का श्रनुभव सव-किसी क्रो होता है। जड-प्रकृति मे 

यह उलका पडा है, प्रकृति में जो-कुछ हो रहा है वह चेतन, स्वच्छ, निर्मल, 
उक्त-स्वभाव होने के कारण उसे अपने मे हो रहा अनुभव हो रहा है ज॑से स्वच्छ, 
>> द्वदेय का व्यक्ति दूसरे के दु ख को श्रपने मे देखता है। इस उलभन मे से 
इसे द्व्ना है, स्वतन्त्र होना है, यही इसका उद्देश्य है, लक्ष्य है। इसी को भास्त्रो 
ने भोग तथा 'अपवर्ग! कहा है। ससार में श्रा पडा है, इसलिए इसका “भोग 
तो कर ही रहा है, इस भोग के कारण इसके चेंतन, स्वच्छ, निर्मल मुक्त स्वरूप 
भें मलिनता श्रा गई है, यह चेतन होता हुआ्ा अचेतन, का की जे व्यवहार 
कर रहा है, स्वच्छ तथा निर्मेल स्वरूप होता हुआ विपयो से मलिन हो गया है. 
उत-डु ख से मुक्त होने पर भी ससार के वन्चन मे वध गया है, श्रपने स्वतन्त्, 
मुक्त रूप को भूल गया है। “भोग' मे इस प्रकार लिपट रहे प्रात्मा को इन सबसे 
छट्कारा पाकर अपने मूल-स्वरूप मे श्राना है । भोग से छुटकारे के इसी लक्ष्य 


को शास्प्रो ने 'अपवर्ग अपवर्ग 
अपवर्ग' कहा है -- ” अर्थात्‌, बन्धन से छूट जाना । इस 
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छुटकारे के लिए श्रात्मा को उपकरण दिये गए है, साधन दिये गए है। अन्तः- 
करण चतुष्टय, पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँचो कर्मेन्द्रियाँ, पंच-तन्मात्र, पच-महामृत-- 
इनसे बना सूक्ष्म तथा स्थूल शरीर, ये सब उपकरण है, साधन है जिनसे आ्रात्मा 
ससार के बन्धनो से मुक्त हो सकता है । ये सब साधन ऐसे हैं जिनके दुरुपयोग 
से आत्मा बंधन में फेंस भी सकता है, सदुपयोग से बन्धन से मुक्त भी हो सकता 
है। इन सब उपकरणों में से मुख्य उपकरण “अरन्त.करण चतुष्टय” है--अन्त - 
करण में भी मुख्य मन है जिसका दुरुपयोग आत्मा को दिनोदिन “भोग के गढे 
में घकेल सकता है, जिसका सदुपयोग उसे “अपवर्ग के श्रपने मुक्त रूप में उठा 
ला सकता है। मन द्वारा ही आत्मा श्रन्य सभी उपकरणों का उपयोग करता है 
क्योकि इन्द्रियादि सब उपकरण मन के अ्रधीन ही काम करते हैं । 
तो फिर, आत्म-दर्शन की असली समस्या मन की रह जाती है। हमारा 
अनुभव क्या बतलाता है ? हम अनुभव करते है---हमारा शरीर, हम अनुभव 
करते हैं-'हमारे विचार' | अगर हम आँखे वन्द करके बैठ जाये, शरीर की 
तरफ ध्यान न दे, तो शरीर खो जाता है, परन्तु श्राँखे बन्द करके बेठ जाने पर भी 
मन के विचार बने रहते है । जब मैं कहता हूँ---मेरा शरीर, तो यह स्पष्ट है 
कि शरीर के पीछे कोई बैठा है तो शरीर को 'मेरा' कहता है। शरीर से जुदा 
होकर जब मैं कहता हूँ---'मेरा विचार” तब भी यह स्पष्ट हैं कि विचार के पीछे 
-:विचार,, श्र्थात्‌ 'मन' के पीछे--कोई बैठा है जो पविचार' या मन! को 'ेरा' 
कहता है। अगर मैं अपने को शरीर से जुदा करके देखूँ तो मन रह जाता है, 
अगर मैं श्रपने को मन से जुदा करके देखूँ तो कुछ तो है जो रह जाता है, नही 
तो मैं कैसे कहता हूँ--'मेरा शरीर', 'मेरा मन', मेरा विचार ? शरीर से जुदा 
हो जाने पर, मन से, विचार से जुदा हो जाने पर जो शेष रह जाता है, जिसकी 
मुझे अनुभूति बनी रहती है, वही श्रात्मा है । जब मैं एकान्त मे बैठकर ध्यान 
करता हूँ, तब मेरे सामने विचार श्राते-जाते रहते हैं । ये विचार मन द्वारा 
उत्पन्न होते है। अभ्रगर मैं एक-एक विचार को शान्त करता जाऊँ, जो विचार 
श्राए उसके साथ तादात्म्य स्थापित न करूँ, विचार जैसे आए वैसे चला जाय, 
में बहन अनुभव करूँ कि यह मेरा विचार है, तव विचार के शान्त हो जाने पर 
मेरे भीतर जो चेतना की अ्रनुभूति बनी रह जाती है, वही आत्मा है, भौर वही 
श्ात्मा का दर्शन है । विचारो की प्रकृति ही यह है--वे आते है, चले जाते हैं, 
टिकते नही, टिकते भी है तो कुछ देर टिक कर फिर चले जाते हैं, उनके 008 
पर दूसरे विचार आ जाते हैं। जो आते-जाते इन विचारो को देखता है, इन्हे 
भ्रनुभव करता है, वह स्वयं मन तो नही है क्योकि मन ही तो ये विचार हैं ! 
वह जो मन से अतिरिक्त हैं, मन को भी देखता है, अनुभव करता है, वही आत्मा 
हैं। आत्मा के दर्शन का अर्थ यह समझ लिया जाता है कि किसी उपकरण त्त, 
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किसी साधन से हम शआ्रात्मा को देख लें | भ्रगर हम किसी साधन से अ्रच्य्य, 
चेतन श्रात्मा को देखेंगे, वो वह सावन स्वय अ्रच्द्य तथा चेतन होगा। 
रेसी हालत मे प्रव्त जैसे-का-तैसा बना रहेगा अगर हम अत्य, चेतन साधन से 
अ्रद्म्य, चेतन श्रात्मा को देख सकते है, तो इस अचछ्य, चेतन सावन को कंसे 
देखेंगे ? इसी को उपनिपद्‌ में कहा है--विज्ञातारं केन विजानीयात्‌ / इसलिए 
आ्रात्म-दर्शन का अर्थ किसी उपकरण से आत्मा को देखना नहीं है । श्रात्म-दर्शन 
आत्मानुमूति का नाम है, स्वानुभूति का नाम हैं । जव गरीर हट गया, मन ह्‌ट 
गया, सकल्प-विकत्प हट गया, तव श्रनुभव में जो-मु छ रह गया, वही आत्म-दशेन 
हैं। इसी को भास्त्रकारों ने कहा है---दीप को दीप से नहीं दिखाया जाता, 
दीपक की अपनी ज्योति है, उसी से दीपक का दर्शन हो जाता है। योग-देशन 
ने इसी भाव को व्यक्त करते हुए कहा है--तदा द्रष्ट्‌. स्वरूपे अऋवस्यथानम्‌' 
_ आत्मा का अ्रपना चैतन्य-रूप है जो उस पर शरीर तथा मन के पड़े पर्दों के 
हट जाने पर वह चैतन्य-रूप, स्वयं अनुभव हो जाता है क्योकि तव वही शेप 
रह जाता है। इसे यूँ भी प्रकट कर सकते हैं. मानो आत्मा'---'मन'--इन्द्रियो 
के वियय' एक-दूसरे के ऊपर एक परत के वाद दूसरी परत के रूप में रखे हुए 
हैं। इनमे से सबसे ऊपर की परत--इन्द्रियों के विषय--हंटा ली गई, तव 
'मन' की परत रह गई । जब उसके वाद की दूसरी परत--मन'--को हटा 
लिया गया, तब 'आ्रात्मा' की परत ही शेष रह गई। यह परत क्योकि हमारा 
ही अपना रूप है, श्रपना अश्रस्तित्व है, इसे तो हटाया नही जा सकता | सव परतो 
के हट जाने पर जो भ्रस्तित्व की अनुभूति णेप रह जाती हूँ यही श्रात्मा का झनु- 
भव है, दर्शन है । करने का सिर्फ इतना रह जाता है कि शरीर से, मत से, 
इन्द्रियो से, इन्द्रियों के विषयों से जो तादात्म्य-भाव बना हुआ है, वह निरस्त हो 
जाय, हट जाय, उसके निरस्त होते ही, हटते ही जो अनुमूति बची रहती है उसी 
का नाम है का दर्शन है। यह तो स्पप्ट है कि अगर हमारे सामने कोई भी 
कक 820 कक 2808 तो रहती ही है । जब हम देखते 
दे लत 538 नल हद वाहर से आया होता हे वही तो 
ते है हर से जो-कुछ आया हैं उसे छीन 
2 लि दा हक भी हमे हक होने की अ्रनुभूति तो 
देख रहे हैं तवतक अपनी तरफ से रु कक कक पा 
देने हैं. तब जो रह आता व वो के 3008 कप कक पटक 
करते हुए ईशोपनिपद्‌ (] 9 मकर हे 003 200 
5 ए्‌ 
हिरिण्मयेन पात्रेण सत्यस्वापिहितम सुखम्‌ 
तत््त पृषन्‌ श्रपाचृणु सत्यघर्माय 3 वृष्टये । 
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कल्पना कौजिए कि आंपकी एक-एक इन्द्रिय को श्राप से श्रलग कर दिया 
गया। हाथ काट दें तब भी बोध होता है कि भाप हैं, आ्ाख निकाल दी जाय तव 
भी बोध होता है कि आप है, जिद्ना काट दी जाय तव भी बोध होता है कि 
आप हैं। मेरा जगत्‌ समाप्त हो जाता है परन्तु मैं वही-का-वही रहता हूँ । एक- 
एक भ्रग के कट जाने पर भी 'मैं” का बोध बना रहता है । यह 'मैं' का बोध 
किस इन्द्रिय से बना रहता है ? इन्द्रियाँ तो एक-एक करके कटती चली गईं, 
"रन्तु मैं बना रहा । यह मैं” ही श्रात्मा का बोध है। इसी भाव को छान्दोग्य 
(पंचम प्रपाठक, प्रथम खंड) में एक कथानक के रूप में कहा गया है । वहाँ 
लिखा है कि इन्द्रियो मे विवाद छिड गया । आँख कहने लगी कि मैं आत्मा हूँ, 
कान; नाक कहने लगे, हम आत्मा हैं। सबको एक-एक करके एक साल की 
छुट्टी देते गए, परन्तु आँख के चले जाने पर जैसे अ्रधे जीते रहते हैं, कान के 
चले जाने पर जैसे बहरे जीते रहते हैं, नाक के चले जाने पर ज॑से नकठे जीते 
रहते हैं, जिह्मा के कठ जाने पर जैसे गूँगे जीते रहते है, वैसे 'मैं” का जीवन बना 
: रहा । उपनिषत्कार ने कहा है कि जब सब इन्द्रियाँ शान्त हो जाती है, जीवन 
से श्रलग हो जाती है, तब जो बना रहता है, जिसकी अनुभूति हर-किसी को 
होती है, वही आत्मा” है, वही आत्मा का दर्शन है, वही श्रात्मा का प्रत्यक्ष-दर्शन 
है। इसीलिए उपनिषद्‌ ने कहा---“ओत्रस्य श्रोत्रं मतसो सनो यत्‌ वाचो ह वाचस्‌ स 
3 भाणस्प प्राण: चक्षुबद॒चक्षु:' (केन, 2)---प्रांख उसे नही देखती वह भ्राँख को 
देखता है, कान उसे नहीं सुनता, वह कान को सुनता है, जिसके बिना इन्द्रियाँ 
पड जाती हैं, वही आत्मा है । 


6. सन तथा चेतना के दिषय में पाइचात्य-विचारधारा 


(क) झ्ात्मा, मन, चेतना, तंत्रिका-तंत्र, व्यवहार--इस ऋम से पाश्चात्य 
मनोवैज्ञानिक-विचार---परिचम मे मनोविज्ञान को वैज्ञानिक रूप देने ५४४ श्रेय 
अर्स्तु (384-322 ई० पू०) को दिया जाता हैं। आ्राज जो 'तंत्रिका-तत्र' पर 
पल दिया जाता है अरस्तु को उस 'तत्रिका-तंत्र” का जाने तक नहीं था। 
प्लेटो तो मस्तिष्क को ज्ञान का केन्द्र मानता था, श्ररस्तु हृदय को ज्ञान का 

केन्द्र मानता था । अरस्तु के कथनानुसार ज्ञान हृदय से पेदा होता है। हृदय 
शान का केन्द्र था, परन्तु ज्ञान हृदय को होता हो, ऐसा वह नही समानता था । 
हैं कहता था कि ज्ञान 'आत्मा' को होता है जिसका निवास हृदय मे है। भ्ररस्तु 
के अनुसार ओआत्मा मे अ्रतेक शक्तियाँ थी, जिनमे से ज्ञान भी एक “गक्ति' था। 
मनोविज्ञान का काम आत्मा मे विद्यमान शक्तियों का श्रध्ययन था । ज्ञान, स्मृति, 
विचार, केल्पना आदि आत्मा की भिन्‍न-भिन्‍न शक्तियों का श्रध्यवन करना 
भनोविशञात का मुख्य विषय था, इसलिए श्ररस्तु के प्रतिपादित मनोविज्ञान 


80 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


को 'शक्ति-मनोविज्ञान' (#8०णॉ५४ ?87०००४४) कहा जाता है। पश्चिम मे 
बहुत देर तक आत्मा की इन भिन्‍ल-भिन्‍त शक्तियों का विकास शिक्षा का उद्देश्य 
समझा जाता रहा | झ्रात्मा तथा मन में कोई भेद नहीं किया जाता था, दोनो 
मे से किसी भी शब्द का प्रयोग कर लिया जाता था। भ्ात्मा श्रथवा सच अभौतिक- 
तत्त्व होने के कारण उनका निरूपण किसी भौतिक-साधन से नही हो सकता था, 
इसलिए आत्मा अथवा मन पर विचार करने का तरीका अन्तर्निरीक्षण' 
([7705/००707) का तरीका ही था । ईसा से 400 वर्ष पूर्व से 7 वी शताब्दी 
तक युरोप मे आत्मा अश्वा मत को ही मनोविज्ञान का विपय समभा जाता 
रहा । 
पाज्चात्य-दर्शन सदियों तक श्रात्मा अथवा मन की जरीर से पृथक्‌ सत्ता 
मान कर चलता रहा। ]7 वी जताच्दी मे यूरोप मे गेलिलियो (564- 642) 
तथा न्यूटन (642-727) के आ्राविष्कारो से वैज्ञानिक-करान्ति हुई । इस समय 
अनेक यस्त्रो का आविष्कार हुआ । यत्रो के आ्राविप्कार तथा निर्माण का परिणाम 
यह हुआ कि सब विज्ञानों मे यान्त्रिक-नियमों (१/७०४्या०४ 8985) की इष्टि 
से विचार करना एक फंशन-सा हो गया । मनोविज्ञान मे भी इस प्रवृत्ति ने प्रवेश 
किया । भ्रवतक मनोविज्ञान मे “अन्त्निरीक्षण/ (7059००07) से काम 
लिया जाता था, भ्रव टॉमस हॉन्स (588-679) ने मनोविज्ञान मे भी भौतिक- 
विज्ञान में प्रयोग तथा प्रेक्षण (87एछाप्राशा। & 095शएथाणा) के जिन 
साधनो का उपयोग होता था उन्हीं का उपयोग करने की वकालत की । इसी 
समय एक दार्शनिक हुआ जिसका नाम डेकार्ट (596-]650) था। उसने भी 
हॉब्स के विचारों को पुष्ट किया । डेकार्ट पशुओ पर प्रयोग करता था। वह 
कहता था कि पशुओं मे सव काम यत्र की तरह चलता है। पशु के शरीर मे 
संवेदना (52॥54005) से ज्ञान जाता है। उस ज्ञान के पहुंचने पर मस्तिष्क 
व ५3008 (४०४०) हो जाती है, उसमे आत्मा की कोई आवश्य- 
अवलगार रद हूँ का ये तरह मनुप्य का शरीर भी यंत्रवत्‌ चल रहा है । डेकार्ट 
चुसार जहां पश्ु एक प्रकार के यंत्र हैं, वहाँ मनुप्य भी यंत्र ही है । उसकी 
इस भीमासा के आवार पर मनुष्य की क्रियाओ को भौतिक-विज्ञान के नियमो 
को इप्टि से हल किया जाने लगा। हम किसी भी प्रकार की क्रिया क्‍यों करते 


है? वाह्म- वह 

की का 32835: (897008) का इन्द्रिय पर प्रभाव पडता है, यह 

क 38 पहुँचता है, तब वहाँ स्वय एक “अनुक्रिया' ((२०5७०॥६८) 

न पा हम काम कर डालते हैं। इस दृष्टि से शरीर उन्हीं 
5 सार काम ट्ठै 

दस चु कर रहा है जिनके अनुसार एक यत्र काम करता 


बटन दवाते ँ 
ति हैँ, बिजली जग जाती है, हमे काटा लगता है, हमारा हाथ 


हे चेतना, मन तथा आत्मा 8! 


अग्रनायास उधर दौड जाता है । इस प्रकार की अनायास-क्रिया को मनोविज्ञान की 
परिभाषा में 'प्रतिवर्ते-क्रिया' ([२०॥७४ 2०7०7) कहते हैं । 'प्रतिवर्त-क्रियाओ्रो' के 
दृष्टान्तो के द्वारा डेकार्ट ने मानसिक-क्रिया को यात्रिक अ्रथवा भौतिक नियमो मे 
ढालने का यत्न किया । 
ग्रभी तक हॉब्स तथा डेकार्ट ने आत्मा या मन की सत्ता से इन्कार नहीं 

किया था। डेकार्ट पशुओ में तो आत्मा नही मानता था, मनुष्य में मानता था । 
उसका कहना इतना ही था कि जिस प्रकार पशुओ मे बिना आत्मा के यन्त्रवत्‌ 
काम चलता है, उसी प्रकार मनुष्य मे भी आत्मा से काम लेने के विना यन्त्रवत्‌ 
काम चल सकता है। हाँ, मनुष्य मे आत्मा है, परन्तु उसका कोई विशेष काम 
नही है, वह सिर्फ 'चेतना” ((०॥5००४ए७॥७७७) के रूप मे विद्यमान है। आत्मा 
श्रथवा मन का हमे पता भी क्‍या चलता है ? आत्मा तथा मन आदि ऐसे शब्द 
हैं जिनका स्पष्ट अर्थ किसी को समभ में नही श्राता, “चेतना ((०॥8००00०57685) 
शब्द ऐसा है जिसका अनुभव प्रत्येक व्यक्ति को होता है, इसलिए उक्त मनो- 
वैज्ञानिकों की विचारधारा के परिणामस्वरूप मनोविज्ञान का विषय आत्मा--- 
मन”! आदि न रह कर “चेतना” (0०078००ए७०४5) तथा (त्रिका-तत्र' 
(]ए७४०४5 5५४८7) हो गया, और मनोविज्ञान के अ्रध्ययन की पद्धति अन्त- 
निरीक्षण ([7089००४०॥) के स्थान मे प्रेक्षण तथा प्रयोग! (095शए2707 
< क्या) हो गया। प्रेक्षण तथा प्रयोग किसका ? आत्मा हमे नही 
दीखता, मन हमे नही दीखता, चेतना हमे नहीं दीखती, हमे दीखता है अपना 
व्यवहार, हम जो-कुछ करते-धरते है वही तो दीखता है, इसलिए भौतिकवाद के 
मार्ग पर चलते-चलते मनोविज्ञान व्यवहारवाद! (फक्षाक्षशं०णाआआ) का रूप 
धारण कर गया । मानसिक-प्रक्रिया प्रकट रूप मे हमारे वाह्यम-व्यवहार मे दीखती 
है, इसी पर प्रयोग करने के लिए “मनोवैज्ञानिक-प्रयोगशालाएँ (एहताण०ट्टारथा 
क्‍20080०765) खुलने लगी जिनमे से सबसे पहले 879 मे दुल्डट ने 
भनोवैज्ञानिक-प्रयोगशाला की स्थापना की । उसके बाद व9वी शताब्दी कै 
उत्तराध तथा बीसवी शताब्दी मे इस प्रकार की प्रयोगशालाओ का तता बंध 

गया। 

पश्चिम मे जिस भौतिकवाद ने जन्म लिया उसका परिणाम मनोविज्ञान पर 
यह हुआ कि मनुष्य को भी एक यन्त्र समझा जाने लगा, श्रात्मा तथा मन को 
निर्वासित कर उसकी जगह मस्तिष्क को ही हमारे सम्पूर्ण-व्यवहार का कारण 
कहा जाने लगा, परन्तु क्या इससे हमारी शंकाञ्रों का समाधान हो जाता है जो 
हेमने पिछले अ्रध्याय मे उठाई है ? 
(ख) प्रात्मा ग्रयवा सन को निर्वासित कर देने पर शंकाएँ बनी रहती हैं-- 
हम पिछले अ्रध्याय मे इस बात को स्पष्ट कर आए है कि भोौतिक-शरीर या 
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तन्त्रिका-तन्त्र के पीछे कोई अभौतिक-शक्ति--श्रात्मा--न हो, तो काम नहीं चल 
सकता । उदाहरणार्थ * लक 

() यन्त्र की श्रनुत्रिया निश्चितत होती है--जितने भी भोतिक-यन्त्र हैँ उनमे 
क्रिया की अनुत्रिया निश्चित होती है, उनमे चुनाव का प्रश्त नहीं उठता। 
दीवार पर गेंद फेंकी जायगी तो लौट कर अ्रवच्य आएगी, दीवार पर वेंठ कर 
सोचने नही लगेगी कि लौट या न लौट । हमारी श्रनुक्रियाएँ यन्त्र की तरह 
निश्चित नही हैं, श्रनेक सम्भव अनुक्तियाओों मे से कोई एक छुनी जाती है---यह 
चुनने वाला कौन है ?! 

(#) एक ही उद्दीपक होने पर यन्त्र को अनुक्तिया भिन्‍न-भिन्‍न नहीं होती-- 
अगर हमे मनोविज्ञान के 600 पण्डितो के सामने व्याख्यान देना हो तो घबराहट 
होती है, 500 विद्यार्थियो के सामने व्याख्यान देना हो तो उत्साह होता है; 
उद्दीपकों की सख्या दोनो हालात में 500 ही है, परन्तु अनुक्रिया भिन्‍न-भिन्‍न 
होती है । अ्रगर मनुप्य यन्त्रवत्‌ काम करता हो, तो ऐसा नही हो सकता । हमारे 
भीतर कोई बैठा है जो एक ही उद्दीपक के सामने होते हुए श्रपनी भावना के 
ह ब अनुक्तिया करता है। यह भिन्‍न-भिन्‍न अ्रनुक्रिया करने वाला 

न 

(पा) मस्तिष्क के केन्द्र के कट जाने पर भी श्रनुक्तिया होना--तन्त्रिका- 
तन्त्र (प्रछए००४ 59४०) को ज्ञान का केन्द्र मान कर 9वी शताब्दी में जो 
मनोविज्ञान चला उसे “शरीर-क्रियात्मक-मनोविज्ञान' (शजञ्नग०ह्टाएवीं 
2590००४५) कहा जाता है। इस मनोविज्ञान के श्राधार पर मस्तिष्क तथा 
तन्त्रिका-तन्त्र पर अनेक प्रयोग हुए । इन प्रयोगो से निब्चित हुआ कि मस्तिष्क 
मे देखने, सुनने, सूंघने, चखने तया स्पर्श के श्रलग-अलग केन्द्र हैं। इन्द्रियो से 
सवेदन-तन्त्रो द्वारा जब ज्ञान अ्रपने-अपने केन्द्र मे पहुँचता है, तव जिस विषय का 


केन्द्र नै 

वह केन्द्र है उसका ज्ञान होता है। वह केन्द्र कट जाय, तो उस विषय का ज्ञान 
नहीं हो सकता । यह स्थापना भौतिकवाद के सर्वथा अनुकूल है। जव उस ज्ञान 
को ग्रहण करने का केन्द्र ही कट गया 


/ पेव उसका ज्ञान कैसे हो सकता है? 
परन्तु 9!4 के महायुद्ध के वाद अमरीका मे प्रो० लैगली ने कुछ प्रयोग किए 
जिनसे सिद्ध हुआ कि जिन केन्द्रों के विपय मे हम समझे बेठे थे कि किसी खास 
ज्ञान को ग्रहण करने के केन्द्र हैं, वे जब चोट आदि से श्राहत हो जाते, या काठ 
दिए जाते हूँ, तव मस्तिप्क के दूसरे ४ 


४ इसरे केन्द्र वही काम करने लगते हैं। लैशली ने 
चूहा पर प्रयोग किए । इन प्रयोगों से यह सिद्ध हुआ कि कुछ 
हिस्सा निकाल दिया जाता था, अर कक 


काम को करने तव मस्तिष्क के दूसरे हिस्से घीरे-घीरे उसी 
अयीगा रने लगते थे और कुछ देर वाद पहले जैसा काम चलने लगता था । 
इन अयोगो से क्या सिद्ध हुआ ? अगर मनुष्य 


चुष्य का मस्तिथ्क एक यन्त्र है, तो इस 


चेतना, मन तथो आत्मा 83 


यन्त्र मे जिस काम के लिए जो केन्द्र बता है, उस केन्छ्र के कट जाने पर वह काम 
रुक जाना चाहिए, परन्तु ऐसा नही होता । कौन शक्ति मस्तिष्क मे आसन 
जमाए बेठी है, जो एक साधन के हाथ से निकल जाने ,पर दूसरे साधत से वही 
काम लेने लगती. है ? यन्त्र का एक पुर्जा चला जाय, तो यन्त्र बेकार हो जाता 
है, यहाँ मस्तिष्क जैसी नाजूक मशीन का पूर्जा ही नहीं, मशीन का एक महत्त्वपूर्ण 
हिस्सा कट जाता है, और मशीत के भीतर बंठा कोई उस हिस्से के बिना मशीन 
को चालू कर देता है । भौतिकवादी के सामने प्रश्न है कि यह कौन है ? 


7. व्यवहारवाद -यान्त्रिक-क्रिया, प्रतिवर्त-क्रिया, तेसगिक-क्रिया 
(छज्ाइ्र०्परांगा--चव्टाशांटवों १0०, रिशीएड ३९४०, 
द्राइ॥0४ए९ ४८४०७) 


भौतिकवाद ने मन अथवा आत्मा को निर्वासित करके उनकी जगह 
“यवहारवाद” को जन्म दिया । वे हमारे मानसिक-व्यवहार को समभाने के लिए 
कहते हैं कि क्रिया (&०४०॥) की प्रतिक्रिया (२०४०४०॥) तीन तरह की हो 
सकती है । एक प्रतिक्रिया तो यान्त्रिक (॥४००॥७7०४)) है, दूसरी प्रतिवर्त-क्रिया 
(०७०) है, तीसरी नैसगिक-क्रिया ([7977079०) है | उदाहरणार्थ, हम बटन 
दवाते हैं, बिजली जग जाती है--यह 'यान्त्रिक-प्रतिक्रिया” है, यह प्रतिक्रिया 
वेजान वस्तुओं मे, मशीन श्रादि मे होती है; दूसरी प्रतिक्रिया जानदार प्राणियों 
में होती है और दो तरह की हो सकती है । एक को 'प्रतिवर्ते-क्रिया' (7०७४) 
कहते है, दूसरी को 'चैसगिक-क्रिया' ([7597000०) कहते है । 'प्रतिवर्ते-क्रिया' 
क्या है ? हृदय गति कर रहा है, श्वास चल रहा है, अति भोजन पचा रही हैं, 
आँखें फपकती हैं, गुद-गुदाने से हम सिमिट जाते है, काँटा चुभने पर पाँव खीच 
लेते हैं--..ये सब यन्त्र की क्रिया तो नही परल्तु प्राणी की यन्त्र के समान क्ियाएँ 
है, अपने-प्रप हो जाती हैं, इसलिए इन्हे 'प्रतिवर्त-क्रिया' कहा जाता है। जानदार 
प्राणियों मे ्रतिवतें-क्रिया' के अतिरिक्त 'नैसगिक-क्रिया' भी पायी जाती है। 
उदाहरणार्थ, बच्चा पैदा होते ही माँ के स्तन से दूध चुसकने लगता है, हे 
किसी चीज़ की जरूरत है तो रोता है, हिंरत का बच्चा पानी में डालते ही तैरन् 
लगता है--ये 'नैसगिक-क्रियाएँ” है। इस विवरण के आघार पर हम कह सकते 

(() 'यान्त्रिक-क्रिया--यन्‍्त्र के समान (]४९०॥४४०४) है, 
(प) 'प्रतिवर्ते-क्रिया---जीवन-रक्षा के लिए 'जैविक' (०००४) है, 
(9) 'चैसगिक-क्रिया---मनोवैज्ञानिक (59०0०) है । 
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8. नेसगिक-शकिति (972076 ए०७०) 


मनोविज्ञान मे भौतिकवाद के प्रवेश का स्थूल रूप व्यवहारवाद है। 
व्यवहारवाद का श्रर्थ यह है कि मनुष्य मे न मन है, न आत्मा है, प्राणी एक यन्त्र 
है। श्रगर प्राणी एक यन्त्र है, तो अध्यात्मवादी यह प्रश्न खडा कर देता है कि 
प्राणी की क्रियाओं को यन्त्रवत्‌ कैसे समझाया जा सकता है ? इसका उत्तर देते 
हुए व्यवहाखवादी कहता है कि प्राणी मे एक शक्ति पायी जाती है जिसे 
नैसगिक-शक्ति' ([08070) कहते हैं। यह 'नैसगिक-शक्ति' सिद्ध करती है कि 
प्राणी का मानसिक-व्यापार एक यन्त्र की तरह, मशीन की तरह अपने-श्राप 
चलता है। श्राइए, देखें कि 'नैसगिक-शक्ति' के विषय में भौतिकवादी--- 
व्यवहारवादी--तथा अ्ध्यात्मवादी का इष्टिकोण क्‍या है 
(क) 'नेसरिक-शक्ति' के सम्बन्ध में भोतिकवादी विचार--मनोविज्ञान में 
भौतिकवादी-विचारघारा के प्रवेश का अ्रवव्यम्भावी परिणाम प्राणी में 'वैसगिक- 
शक्ति' का मानना था। 'नैसगिक-शक्ति' का अ्रभिप्राय यह था कि प्राणी लगभग 
यन्द्रवत्‌ कार्य करता है, विना सिखाए “उद्दीपक' ($पतागप्राय७) के प्रति 'अनुक्रिया' 
(१८४००॥५८) करता है, उसमे सोचने की, जिसके कारण हम आत्मा या मने 
को मानते है, आवश्यकता नही पडती। सोचने या कई सम्भव-शअ्रनुक्रियाओो में 
से एक का चुनाव करने के लिए ही तो श्रात्मा या भन को माना जाता है । 
वच्चा पैदा होते ही माँ का स्तन चुसकते लगता है, हरिण का वच्चा पैदा होते 
हो पानी मे डाल देने से तैरने लगता है--ये अ्रनुक्रियाएँ इनकी स्वाभाविक हैं, 
विना सिखाए ये अ्रनुक्रियाएँ स्वय होने लगती हैं, तन्त्रिका-तन्त्र स्व-चालित-यन्त्र 
की तरह इस प्रकार का व्यवहार करता है---यह भौतिकवादियो का कहना है । 


भौतिकवादी से यह पूछा जा सकता है कि माना कि 'चैस्गिक-शक्ति' में 


क्रिया स्वयं हो जाती है, प्राणी को सोचना नही पडता, यन्त्रवत्‌ क्रिया कर डालता 


० यन्त्रवत्‌ क्रिया करने मे पहले तन्त्रिका-तस्त्र पर कोई ससस्‍्कार तो पड़े 
टैने चाहिएँ, तन्त्रिका-तन्त्र पर कुछ सस्काराकन (887७०) तो होना 
चाहिए जिसे रास्ता बना कर नैसगिक-शक्ति” स्व-चालित-यन्त्र की तरह काम 
करती है। प्राणी तो अभी पैदा हुआ, उसके तन्त्रिका-सन्त्र पर रास्ता बनाने वाले 
सस्कार कब पडे जिससे इस जन्म मे बिना सीखे वह उचित प्रतिक्रिया करता है ? 


इस भ्रदत का उत्तर यह देता है कि सृष्टि के प्रारम्भ मे कोई समय 
रहा होगा जव ये 'नैसगिक-शक्तियाँ” जिन्हे अब हमे सीखना नही पड़ता, प्रकट 
नही हुई थी। प्राणी की रो आवश्यकताओं के अनुसार उसके सामने नई-नई 
0 हु अर कर अनुसार उसने नया-तया व्यवह्यर किया 

न्‍त भें अकित हो गया होगा। तन्त्रिका-तन्त्र के ये 
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संगृहीत संस्कार प्रत्येक प्राणी अपनी सतति को आनुवशिकता (प्लद्ा०्ता9) के 
नियमानुसार देता रहा होगा, होते-होते ये संस्कार वसीयत के तौर पर हर प्राणी 
को मिल गए होगे। तन्त्रिका-तन्त्र के ये सस्काराकन जो सन्तति-से-सन्तति मे 
चले आ रहे है, 'नैसगिक-शक्ति' कहलाते है जिनको समभाने के लिए श्रात्मा 
या मन की आवश्यकता नही । 

(ख) “नंसगिक-शक्ति' के सम्बन्ध सें सेग्डूगल के विचार---नैसगिक-शक्ति' 
की तरफ मनोवैज्ञानिको का ध्यान प्रबल रूप मे आकर्षित करने का श्रेय विलियम 
मैग्डगल (87-938) को है। अबतक मनोवैज्ञानिकों ने “नैसगिक-शक्तियों' 
पर विशेष ध्यान नही दिया था, परल्तु ज्यो-ज्यो भौतिकवाद मनो विज्ञान मे प्रवेश 
करता गया, त्यो-त्यो प्राणी मे ऐसी शक्तियो की ढूँढ होती रही जिन्हे यान्त्रिक 
कहा जा सके । क्योकि “नैसगिक-क्रिया' यन्त्रवत्‌ चलती है, उद्दीपक सामने आया 
और अनुक्रिया हो जाती है, इसलिए मनोविज्ञान का मुख्य लक्ष्य नैसगिक- 
शक्तियो' पर विचार करना हो गया। मैग्डूगल ने 'नैसगिक-शक्ति' की व्याख्या 
करते हुए लिखा है--“नैसगिक-शक्ति प्राणी का ऐसा वशानुगत या शरीरगत 
मानसिक स्वभाव है, जो किसी विशेष वस्तु के सामने उपस्थित होने पर उसे 
विशेष प्रकार का व्यवहार करने के लिए बाधित कर देता है, या कम-से-कम 
उसके भीतर उस तरह का व्यवहार करने की प्रेरणा उत्पन्त कर देता है ।” 
उदाहरणार्थ, हरिण के बच्चे को नदी मे डाल दे, तो क्या होता है ? या तो उसे 
वश-परम्परा से--माँ-बाप से, उनके माँ-बाप से--- ऐसे सस्कार मिले हैं जिनके 
कारण वह डूबने के स्थान मे भट-से तैरने लगता है, या उसके तन्त्रिका-तस्त्र की 
रचना ही ऐसी है कि वह पानी मे पडते ही तैरने लगता है। वह ऐसा करने के 
लिए बाधित होता है, विवश होता है। कम-से-कम उसके भीतर ऐसी प्रेरणा तो 
होती ही है, भले ही वह डब जाय । 

(ग) 'नैसगिक-शक्ति' के सम्बन्ध में श्रध्यात्मवादी विचार--मैंग्डूगल जब 
कहता है कि 'नैसगिक-शक्ति' मे व्यवहार करने का आावेग (ए्राएऐॉ58 0 
३०१०) श्रन्तनिहित रहता है, तब 'नैसगिक-शक्ति' का भौतिक-आधार खत्म हो 
गया । भौतिक-पदार्थ भौतिक-पदार्थ को झ्ावेग या प्रेरणा नहीं दे सकता। 
आवेग या प्रेरणा का खोत तो कोई अभौतिक-तत्त्व ही हो सकता है, क्योकि जो 
भी भौतिक-तत्त्व भ्रावेग या प्रेरणा दे रहा होगा उसी के विषय मे शका उठ खड़ी 
होगी कि उसे किसने आ्रावेग या प्रेरणा दी ? अभौतिक आ्रात्म-तत्त्व तो स्वय 
चेतन है इसलिए अगर वह आ्रावेग या प्रेरणा दे, तो कोई शका नही रहती । यही 
अध्यात्मवादी इष्टिकोण है । 

इतना ही नही कि 'नेसगिक-शक्ति' का श्राधारभूत-तत्त्व उसमे निहित भावेग 
है, 'प्रेरणा' है, परन्तु मैग्डगल ने जित 4 मूल-नैसगिक-शक्तियो का प्रतिपादन 


है 
86 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-श्राधार 


किया है उनमे से हर 'नैसगिक-शक्ति' के साथ उसे आवेग या प्रेरणा देने वाला 
एक सवेग ([70809) वा हुआ है । इस 'सवेग” का काम नैसगिक-शक्ति में 
जीवन डाल देना है। 'संवेग तो भौतिक-तत्त्व नही है। मशीन पडी-पडी न 
रोती है, न हसती है, न डरती है, न धवराती है, न प्रेम करती है, न द्वेप करती 
है। मैग्डूगल ने जिन 4 मूल-नैसगिक-शक्तियो की तरफ मनोवैज्ञानिको का 
ध्यान खीचा है, जिनके साथ उनका सवेग साथ-साथ वना रहता है, वे निम्न है --- 


नेसगिक-दावित या 'मूल-प्रवृत्ति' उसके साथ सम्बद्ध 'संघेग' 


[ठपारटा8] [20/077009] 
4 पलायन (725089७) भय (67) 
2 युयुत्सा (0070४) क्रोच (87827) 
3. निवृत्ति (१७9०8०॥) विरुचि ()।5808४7) 


4 पैतृक-भावना (?०ाब। (९०॥॥8) 


2. 
3 
4 दया (४0० €्थागह) 
समवेदना--सहानुभूति (/769) 5. 
6. 
7 
8. 


दुख ()50855) 

काम ([.7७) 

श्राज्चर्य (9०४१७) 

आत्महीनता (]१०४४/९७ 

$6|-6७॥॥9) 

9 शआात्माभिमान (?०आतए० 
5९ थाएह्) 

0 एकाकीभाव ([,00०॥7०55) 


पा 


सभोग (१४8, 5७0) 
जिज्ञासा (0प्राव०शआ9) 
अधीनता (8009पराइड07) 


60 53 ० 


कि 


स्वाग्रह (5085६क607) 


0 यूथ-चारिता (6762भ7078658) 
. खाद्यान्वेषण (8006-5९० प्र) 


के [. तृप्ति (57580) 

2 परिग्रहण (8०प०७४०7) 2 स्वत्व (0970४॥7) 
43 रचनात्मकता (०7४ 0०॥९०४९६४) 3 कृति ((7६७४४ए०॥९५४) 
4 हास ([आह॥७) 


4. ग्रामोद (6&ग्राएड०गाथ) 

उक्त तालिका को देख कर स्पप्ट हो जायगा कि भय, ऋोय, विरुचि, दया, 

$ जे, काम, आब्चयं, हीनता, अभिमान, एकाकीभाव, तृप्ति, स्वत्व, कृति, 
६4 'सवेग' प्राणी की “नैसगिक-शक्तियों' के साथ जड़े हुए हैं, 'नैसगिक- 
8202 सनोवगा मिल देने वाले अभीतिक भाव हैं। इसलिए जो “गरीर-क्रियात्मक- 
दूँदना चाहते ० 2590०॥०|०8985) नैसगिक-शक्तियो में यन्त्र को 
लगता है जिसे कर मा उतने मे यन्त्र का चलाने वाला “्रात्मा' ही हाथ 
लिगम्‌' कहा है । लि हक हक &प, प्रयत्त, सुख, दुःख, ज्ञानानि श्रात्मनो 
रप्थिकोण मे वन के +डूगल तथा श्रव्यात्मवादी कपिल मुनि के 
गा ही भेद है कि दोनो 'नंसग्रिक-शक्तियों! ([750703) को तो 
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मानते है, गणना भले ही उनकी अ्र॒लग-अलग हो, परल्तु मेग्ड्गल यह मानता है 
कि ये प्रतिक्रियाएँ अपने-आप हो रही है, बिना चेतन के हो रही हैं, वेदिक ऋषि 
का कहना यह है कि अ्रगर इन प्रतिक्रियाओं में कोई जान डालने वाला, इन्हे 
प्रेरणा देने वाला नहीं है, तो ये अपने-आप कैसे हो सकती है ? 'स्वेग 
([7क्‍70007) का काम तो आवेग देना, प्रेरणा देना है, 'तैसगिक-शक्ति' मे आवेग 
या प्रेरणा कौत डाल देता है ? मेज़-कुर्सी बैठी-बैठी नही हँसा करती, न रोया 
करती है--यह मनुष्य क्यों हँस पडता, है, क्यों रो पडता है ? हँसने और रोने 
वाला कोई यन्त्र नहीं, यन्त्र के भीतर बैठा कोई चेतन है । 


9. मन तथा श्रात्मा में भेद 


(क) पाइचात्य-सनोविज्ञान--पाइ्चात्य-मनोविज्ञान या तो मनुष्य को सिर्फ 
मशीन ही मानता है, इस मशीन का संचालन 'तन्त्रिका-तन्त्र' (ए005 
४९४2) के द्वारा हो रहा है--यह मानता है, या श्रगर यह कुछ श्रागे बढता 
है, तो तन्त्रिका-तन्त्र का सचालन करने वाले “मत” (]४॥70) तक पहुंच जाता 
है, इससे आगे वह कदम नहीं रखता। इसका परिणाम क्‍या है ” पाश्चात्य- 
मनोविज्ञान के ' आधुनिकतम व्याख्याकार फ्रॉयड, एडलर तथा यूँग समझे जाते 
है । उनकी गवेषणा का अ्रन्तिम ध्येय मन की ग्रन्थियों को सुलभाना है। उनके 
मनोविज्ञान का क्षेत्र अपसामान्य-मनोविज्ञान! (897०7 98/०१0०859) है । 
अपसामान्य-मनोविज्ञान' क्या है ? उनका कहना है कि मनुष्य सिर्फ मन का ही 
एक खेल है। मानसिक उलभतनो से मन में गे पड जाती है, उन्हीं से मन 
प्रस्वस्थ हो जाता है, उन्हे निकाल देना, सुलमा देना, उसे स्वस्थ कर देना उनके 
मनोविज्ञान का काम है। मन को वे दो भागो में बाँटते है--सामान्य-मन' 
(प०णाथ ग्रां0) तथा अपसामान्य-म्त' (89007॥79/ 7700) । "सामान्य 
प्रथवा 'अपसामान्य' मन क्‍या है ? उनके कथनानुसार सर्वे-साधारण, श्राम लोग 
जिस तरह से सोचते-विचारते, रहते-सहते हैं, उस तरह से सोचना-विचारना, 
रहना-सहना 'सामान्य-मन' का सूचक है, उससे भिन्‍न तरह से व्यवहार करना 
'प्रपसामान्य-मन” का सूचक है । सर्व-साधारण लोग समाज में मिलते-जुलते है, 
एक-दूसरे के सम्पर्क मे आना पसन्द करते है--यह 'सामान्य-मन का छ्ूचक है; 
जो व्यक्ति समाज से दूर-दूर रहे, किसी से मिलना-जुलना पसच्ध ते करे--वह 
मनोवैज्ञानिक-हष्टि से “अपसामान्य' है। ऐसे 'अपसामान्य' मन के व्यक्ति को 
मानसिक-उपचार द्वारा आराम लोगों के व्यवहार के अनुकूल वना देना फ्रॉयड, 
एडलर तथा यूंग के मनोविज्ञान का काम है। एक व्यक्ति किसी मानसिक-ग्रंथि 
के कारण अपने को हीन समभता है, दूसरों से छोटा, गया-बीता--यह 'अप- 
सामास्य'-मन का सूचक है, साधारण तौर पर हर व्यक्ति ऐसा नहीं समता, 
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ऐसे व्यक्ति के मन के भीतर पडी गाँठ को निकाल देना पाब्चात्य-मनोविज्ञान 
का लक्ष्य है। वह व्यक्ति अपने को दूसरों से हीन क्यों समझता है ” किन्‍्ही 
परिस्थितियों के कारण उसके मन में कोई ऐसी गाँठ पड गई है, जो उसे अपने 
को होन समभने के लिए वाधित करती है। इसी प्रकार मन की अनेक समस्याएं 
हैं। यह मनोविज्ञान मन की इन ग्रुत्यियो को समभने, सुलभाने में लगा रहता 
है। इस आधुनिकतम मनोविज्ञान को 'मनोविश्लेषणवाद' (?59०१०-क्ष।थ 9 धं5) 
कहा जाता है जिसका सूत्रपात फ्रॉयड (856-939), एंडलर (870- 937) 
तथा यँग (857-96) ने किया । यह मनोविज्ञान एक तरह से 'उपचारात्मक- 
मनोविज्ञान' (प॥७४7०००४० 95ए०००४५) कहा जा सकता है, मन की 
अस्वस्थता को दूर कर उसे आम लोगो के रास्ते पर डाल देना इसका लक्ष्य है। 
यह मनोविज्ञान अपने को मन तक सीमित रखता है, मन से श्रागे, मन से परे, 
मन से ऊपर आत्मा जैसी कोई अन्य सत्ता है--इसे यह स्वीकार नहीं करता । 
(ख) भारतीय-सनोविज्ञान--भारतीय-मनोविज्ञान मन के विपय में कीं गई 
पाइचात्य-मनोविज्ञान की खोजो को अ्रस्वीकार नहीं करता, उनसे आ्रागे निकल 
जाता है। पाइ्चात्य-मनोविज्ञान यह नही मानता कि मनुप्य के देह में मन के 
श्रतिरिक्त आत्मा-जैसी कोई सत्ता है , भारतीय-मनोविज्ञान जैसे देह |से 
अतिरिक्त मन की सत्ता को मानता है, वैसे ही मन से अ्रतिरिक्त आत्मा की 
सत्ता को मानता है । मन का काम सकल्प-विकल्प करना है। मैं अपने सकतप- 
विकल्प को तटस्थ होकर देख सकता हूँ । कौन एकान्त में बैठ कर श्रपने भीतर 
चल रही विचार की प्रक्रिया को नहीं देख सकता ? अगर मैं उसे देख सकता 
हूँ, तो स्पप्ट है कि मैं देखने वाला, द्रष्टा, जिसे मैं देख रहा हूँ, जिसे श्रनुभव कर 
रहा हैं, उससे भिन्‍न हूँ । विचार की प्रक्रिया 'मन' है, उस प्रक्रिया को देखने, 
अनुभव करने वाला जो है वह मन से भिन्‍न है, वही 'श्रात्मा' है । 
पाइचात्य-मनोविज्ञान का कहता है कि मनुष्य अनेक मानसिक-रोगो से ग्रस्त 
है, उसका उद्देश्य उन रोगो को दूर करके मन को स्वस्थ बनाना है, भारतीय- 
मनोविज्ञान का कहना है कि मनुप्य अनेक मानसिक-रोगो से ग्रस्त नही, मन 
स्वय एक रोग है, मनुप्य मन से ग्रस्त है। पाब्चात्य-मनोविज्ञान का कहना है 
कि मन स्वयं रोग नहीं, मनुष्य मन ही है, मन के सिवाय, उसके श्रतिरिक्त 
आत्मा जैसी कोई सत्ता नही, भारतीय-मनोविज्ञान का कहना है कि मनुष्य मन 
नहीं, श्रात्मा है जो मन से ऊपर, मन से परे है--हमे मन को पार कर आत्मा 
त्तक हि । पारचात्य-मनोविज्ञान मन को स्वस्थ करने की वात कहता हैं, 
भारतीय-मनोविन् की घारणा यह है कि मन तो स्वयं एक रोग है, हमे मन 
को लाँघना है। मन तो चचल है, श्रस्वस्य है, झात्मा के सम्पर्क से ही उसकी 
चजलता, उसका अस्वास्थ्य ठिकाने लय सकता है। आत्मा का श्राश्नय, आत्मा 
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का सहारा मन को न मिले, तो मन भटकता ही फिरेगा, उसे कही शान्ति तथा 
चैन न मिलेगा । 
पारचात्य-मनोविज्ञान जब मानसिक स्वास्थ्य की बात कहता है, तव उसका 
क्या रूप है ? अस्वस्थ-मन को स्वस्थ बनाने का क्‍या श्रर्थ है ” इसका यह 
अर्थ है कि अस्वस्थ-मन के. व्यक्ति को ऐसा बना दिया जाय जेसा साधारण- 
व्यक्तियों का मन होता है। परन्तु साधारण-व्यक्तियो का--सर्वे-साधारण का--- 
जैसा मन होता है, उसे क्या स्वस्थ कहा जा सकता है ? हम सब लोग जो 
मानसिक-रृष्टि से स्वस्थ कहे जाते है, उनका क्‍या हाल है ? वे पागल तो नही 
है, परन्तु उनका मन पागलपन के करीब-करीब ही होता है। कचहरियो मे 
जाकर देखो, वहाँ चक्कर काट रहे एक-एक व्यक्ति के मन के भीतर डुबकी लगा 
कर देखो, बाजारों मे फिर कर देखो, दुकानों पर बैठे दुकानदारो के अ्रन्तस्तल 
मे पैठ कर देखो । कोई पैसे के लिए व्याकुल है, कोई स्त्री के लिए व्याकुल है, 
कोई ईर्ष्या-हेष से व्याकुल है। हर-एक का मन चचन है, अशान्त है, चिन्ताग्रस्त 
है, तनावपूर्ण है। पाश्चात्य-मनोविज्ञान इस रोगी-मन का इलाज करना चाहता 
है, परन्तु भारतीय-विचारको का तो कहना है कि मन का तो' स्वभाव ही 
चचलता, चिता, तनाव, अ्श्ञान्ति है। जब मन का स्वभाव ही ऐसा है, तब इसका 
इलाज कैसे हो सकता है ? 
परन्तु क्या मानव-जीवन चचलता, चिंता, तनाव तथा श्रशान्ति का ही मृत्तं 
रूप है ? क्‍या हम नही देखते कि किसी-किसी मनुष्य मे अ्रगाध शान्ति तथा 
सन्तोष का समुद्र लहलहा रहा होता है; न भी हो तो भी क्या मनुष्य इन 
अवस्थाओ के लिए, शान्ति तथा सनन्‍्तोष के लिए व्याकुल नही रहता ? जिस मच 
का स्वरूप ही चचलता, चिता तथा अश्ञान्ति है, वह स्वयं इन्हे दूर करने की कंसे 
सोच सकता है ? अश्यान्त तथा चंचल मन के पीछे, इससे परे तथा ऊपर जो 
सत्ता है, जो मन की चचलता के बावजूद श्रशान्ति, चिता तथा तनाव के बावजूद 
प्रसाद का सन्देश लेकर बैठी है, वह स्वयं मन नही हो सकती। वह जो च्त्ता है, 
वही भ्रात्मा है। 
मन अंधेरा है, श्रात्मा प्रकाश है, मन अंघा है, भ्रात्मा सुजाखा है; मन 
कहता है---मैं चचलता को छोड नही सकता, मैं चिन्ता को छोड नहीं सकता, 
व्याकुलता तथा तनाव को छोड नहीं सकता--मेरा रूप ही यह है, श्रात्मा 
कहता है--तू चचल है, मैं श्रचंचल हूँ, तू चिन्तामय है, व्याकुलतामय है, तनाव- 
पूर्ण है, मैं चिन्ताहीन हूँ, प्रशान्त हूँ, प्रसादमय हूँ--मेरा रूप ही यह है। यही 
भन तथा ्षात्मा मे भेद है। इसी भेद को सामने रख कर यम ने नचिकेता को 
कठ उपनिषद्‌ (तृतीया वल्ली, तृतीय इलोक) मे कहा है--शरीर रूपी रथ का 
स्वामी भात्मा है, मन तो इन्द्रिय रूपी घोडो को इधर-उधर हाँकने का इशारा 
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देने वाली लगाम है। बृह॒दारण्यक उपनिपद्‌ (द्वितीय अध्याय, 5) में याज्ञवल्क्य 
ने मैत्रेयी को उपदेश देते हुए कहा है--आत्मा वा श्ररे द्रष्टथ्यः श्रोतव्यो मन्‍्तव्यो 
निदिध्यासितव्य: । मँत्रेयी श्रात्मनो वा अरे दइनित श्रवर्णेन मत्या विज्ञानिन इद 
सर्व विदितम--हे मैत्रेयी | आत्मा का दर्शन करने, श्रवण करने, मनन करने, 
उसे जानने से ही जीवन की समस्या का हल हो सकता है । 

(ग) भन तथा आत्मा श्रलग-अलग हैं-“इस तधिद्धान्त फी जीवन में 
उपयोगिता--हमने देखा कि पाइचात्य-मनोविज्ञान सिर्फ मन तक पहुँचता है, 
भारतीय-मनोविज्ञान का कथन है कि मन तो है ही, परन्तु मन के परे आता 
है, हमे मत को पार कर जाना (प्"8००0) है। मन को पार कर जाने की 
सिर्फ सैद्धान्तिक-उपयोगिता ही नहीं, व्यावहारिक-उपयोगिता भी है। च्सकी 
व्यावहारिक-उपयोगिता क्या है ? 

हमारा मन काम, क्रोच, लोभ, मोह आदि विकारों का घर है । हमे काम 
के अ्भिमृत हो जाते है, कोव हमे पागल कर देता है, लोभ तथा मोह के कारण 
हम दुनियाँ में फेंसे रहते है। यह सव मन का खेल है। हमे क्रोध श्राया, या कोई 
दूसरा मानसिक-सवेग उमडा। हम क्या करते है ”? हम या उसका दमन कर 
देते (30907०४४) है, या ओर को पूरे वेग से अ्रभिव्यक्त कर देते (#ए755) 
है, मार-पीट कर डालते है| परन्तु समभने की बात यह है कि जब हम उसे दवा 
देते हैं, तव वह दवता नहीं, भीतर-ही-भीतर वाहर श्राने के लिए जोर मारता 
रहता है। अगर हमे श्रपने से किसी बडे पर क्रोध श्राया, हम कुछ कर नहीं 
सकते, लाचार होकर उसे दवाना पडा, तो अपने से कमज़ोर के सामने श्राते ही 
वह दूने ज़ोर से फुट पडता है। वांवू दफ्तर मे भिडकियाँ खाकर वहाँ तो गम 
खा जाता हैं, घर आकर छोटी-छोटी बात पर वच्चो को पीटने लगता है। असल 
में, उम समय वह बच्चो को नही, बच्चों के बहाने अपने अफसर को, जिस पर 
उसे ऋव आया था, पीट रहा होता है। मनोविज्ञान का कहना है कि सवेग 

दवता नहीं, प्रकट होने की राह देखता है । पाइचात्य-मनोविज्ञान हमे सिर्फ यही 

तक पहुँचाता है, सिर्फ यह कहता है कि मन को वेचनी या तनाव से निकालने 

के लिए या तो मानसिक-विकार को दवाना नही चाहिए, या उसे प्रकट होने का 

कोई सम्य, समाजानुमोदित तरीका निकाल लेना चाहिए । 

हे हि कली 33008 यह नही कहता । भारतीय-मनोविज्ञान का कहना है 

कक कर्नवक --का गो 

तरीका कग्वा गत पिगान के का बा पी रह 
- 7र फ्रॉयड आदि वतलाते हैं वह सही 


पा के से इस तरीके का प्रतिपादन इसलिए करते हैं क्योकि वे समभते 

वा मनप्य ४. ८ 

बक सटीक तर सिर्फ मन की ही सत्ता है, मन के अतिरिक्त श्रात्मा की 
हवा हैं। मन क्योंकि विकारों का पुज है इसलिए वह तभी हल्का हो 
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सकता है जब वह अपने भीतर के बोऋ-रूप में पडे हुए विकारो को बाहर निकाल 
फेंके । परन्तु भारतीय-मनोविज्ञान मन के अतिरिक्त आत्मा को मानता है। 
काम, क्रोष, लोभ, मोह आभादि विकार जो मन की उलभने है, मन के वोभ हैं, 
उन्हे आत्मा अपना मानने लगता है। श्रगर आत्मा अपनी सत्ता को मन से 
जुदा अनुभव कर ले, तो वह बोझ बोर नही रहता, श्रपने-श्राप गिर जाता है । 
उदाहरणार्थ, हमे क्रोध आया, भयकर क्रोध । अगर हम समझे कि हम मन के 
अतिरिक्त कुछ नही, तब तो इस क्रोध से छूटने का वही रास्ता रह जाता है जो 
फ्रॉयड आदि मनोविश्लेषणवादी कहते हैं-या तो जिस पर क्रोध श्राया है 
उसका सिर फोड डालें या दूसरे किसी को अपने क्रोध का शिकार त्रताये । परल्तु 
भ्रगर मन के अतिरिक्त आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता है, मन सिर्फ झ्रात्मा का नौकर 
है, तो सारा इष्टिकोण बदल जाता हैं । उस अ्रवस्था में आत्मा स्वतन्त्र होकर, 
द्रष्टा बन कर मन को देखता है, यह देखता है कि मेरा नौकर क्रोव में पागल 
हो रहा है, उसके पागलपन को देख कर मन का मालिक हंस देता है, आत्मा 
के द्रष्टा के रूप मे हो जाने पर क्रोध अपने-आप रफुचवकर हो जाता है। जवब- 
तक आत्मा अपने को मत ही समभ रहा होता है तबतक मच का बौक आत्मा 
का बोफ बना रहता है, तबतक उस बोझ को हल्का करने का वही तरीका रह 
जाता है जो फ्रॉयड ने बतलाया है, परन्तु जब मन तथा आत्मा का भेद स्पप्ट 
हुआ तव न क्रोध को दबाने (509.7०88) की आवश्यकता रहती है, न क्रीध 
को प्रकट (&777०४७) करने की आवश्यकता रहती है, तब आत्मा हारा मन क्े 
ओध को देख कर हँस जाना पडता है, तब क्रोध अपने-आप मिट जाता, छुत्त 
([0/889.6थष) हो जाता है। इसे शास्त्रकारों ने ज्ञानाग्विता वग्धम्‌-- ज्ञान को 
आग से भस्म-- हो जाना कहा है। ज्योही हम अपने द्रष्टा रूप मे आ जाते 
हैं, त्योही वह बोक जो मन तथा आत्मा के अ्रभेद के कारण हम पर लद॒ गया 
था नीचे गिर जाता है। ऐसी अवस्था मे जब क्रोध ही नही रहता वव न उसे 
दबाने की भ्रावश्यकता रहती है, न उसे प्रकट करने की आवश्यकता रहती है। 
तब ऐसा लगता है मानों कोई दूसरा क्रोध कर रहा है, ओर जैसे दूसरे-किसी 
को आगबबूला होते देख कर हमे हँसी आती है, वैसे अपने मत को क्रोध का 
देख कर मनुष्य हँसने लगता है। वैसे यह तो हर-किसी के अनुभव की वात हैं 
कि जब मनुष्य को क्रोथ' आये या वह किसी मानसिक-विकार के श्रभिमृत हो 
जाय, तब अगर वह क्रोध का विश्लेषण करने लग जाएं, मनौविकार 2 
पोह करने लग जाय, तो न क्रोध ठिकता है, न दूसरा कोई मनोविकार ४ट 
है, मानसिक-अवस्था ही वदल जाती है | क्यों वदल जाती है ' इसलिए वदल 
जाती है क्योकि तब हम क्रोध या सानसिक-विकार को अपने से अलग करके 
लगते हैं। अपने से अलग करके देखने लगना ही मन तथा झात्मा के भेद 
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को समभने लगना है । मन तथा श्रात्मा को अलग-अलग समभ लेने के सिद्धान्त 
की यही व्यावहारिक उपयोगिता है कि इससे मनुप्य मानसिक-विकारो से ऊपर 
उठ जाता है । | 
मन तथा आत्मा के भेद को कुछ और स्पष्ट करने की आवश्यकता है। 
जैसे गरीर को मन द्रष्ठा वन कर देखता है, वैसे मन को आत्मा द्र॒ष्ठा वन 
कर देख सकता है। शरीर हृय है, मन द्रष्टा है, ठीक इसी तरह मन--- 
मकल्प-विकल्प---छय है, आत्मा द्रष्टा है। जैसे शरीर तथा मन मे भेद है, वैसे 
मन तथा आत्मा में भेद है। इस स्थल पर एक प्रदन उठ खडा होता है। प्रश्न 
यह है कि हमने अनेक स्थानों पर लिखा है कि साख्य-सिद्धान्त के अनुसार मन 
प्रकृति का परिणाम है, प्रकृति का परिणाम होने के कारण यह भौतिक है, भ्रगर 
मन भौतिक है, तो मन बरीर का द्रष्टा कैसे हो सकता है ? श्रभौतिक तो 
भौतिक का द्रष्टा, भोक्ता हो सकता है, भौतिक भौतिक का द्रष्टा, भोक्ता कैसे 
हो सकता है ? द्रप्टा श्रौर भोक्ता होने के लिए चेतनता चाहिए, जो वस्तु 
भोतिक है वह चेतन नहीं होती। इस प्रश्न का उत्तर भौतिकवादी तथा 
अव्यात्मवादी इष्टिकोण से निम्न है 
() भोतिकबादी दृष्टिकोण से उत्तर--भौतिकवाद के दो पक्ष हैं। एक 
पक्ष तो मन श्रयवा आत्मा को मानता नही, सिर्फ 'तन्त्रिका-तन्त्र' ([:ए०ए४ 
5५४2) को मानता है। उनकी इष्टि से इस प्रइन का कोई उत्तर नही है, 
उनकी दृष्टि से गरीर में द्रष्टा तथा रूय का भेद नही हो सकता, न वे श्राध्या- 
बह ली बन कि मा जिस शंका का हमने ऊपर उल्लेख किया, 
3 7र मन अभोतिक है, चेतन है, तो चेतन द्रष्टा 
* पा हैं, भले हो वह भोतिक-घरीर का द्रष्टा हो । 
क 2 मा की तरह 80208 
वात्य देन का व हेग अशेतिन ३ है आदि दर्शनो का पक्ष है, दूसरा 
श्रभौतिक मानते हैँ । श्रगर मन अ्भौतिक है, तो कम का 3 
ऑक्ता हे व्तकता हक लक वह चंतन है, चेतन है तो द्रष्टा, 
प्रकृति का परिणाम मानता है, 
अगर वह प्रकृति के विकार का परिणाम है तो 
हो जाता है, भोतिक हो जाता है तो चेतन जग है सब 
चह न द्रप्डा वन सकता है हता, चेतन नही रहता तो 


न ” में भोक्ता वन सकता है, श्रगर मन द्रष्ठा 
नहीं वन सकता, तो जहाँ तक है, भ्रगर मन द्रष्टा-भोक्ता 


ढह जाती है । के सास्य का इप्टिकोण है हमारी सारी फिलासफी 
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परन्तु ऐसी बात नही है । इसमे सन्देह नही कि सांख्य की दृष्टि से मन 
भौतिक है, परन्तु क्या हम देखते नही कि भौतिक-शरीर ससार के भौतिक- 
विषयो के प्रति द्रष्टा है, भोक्ता है; शरीर “कर्ता (8एश००) है, ससार के 
विषय 'कर्म' (00]००४) है । जैसे श्रॉख, कान भौतिक होते हुए दृश्य तथा श्रव्य 
विषयों के प्रति द्रष्टा-भोक्ता है, वैसे मौतिक-शरीर के प्रति भौतिक-मन द्रष्टा- 
भोक्ता है, भौतिक-मन के प्रति भ्रभौतिक-आत्मा द्रष्टा-भोक्ता है। परन्तु, फिर 
प्रश्न जहाँ-का-तहाँ खड़ा रह जाता है । मूल-प्रश्न तो यह है कि भौतिक भौतिक 
के प्रति द्रष्टा-भोक्ता कैसे हो सकता है ? इसका उत्तर साख्य की दृष्टि से यह है 
कि असली कर्ता, भोक्ता, द्रष्टा तो आ्रात्मा ही है, जो श्रभौतिक है, चेतन है, 
उसके सान्निध्य से मन मे चेतना रूलक आती है, इस चेतना की भलक से 
भोतिक तथा अ्रचेतन मन श्रभौतिक तथा चेतन की तरह व्यवहार करने लगता 
है। सान्निध्य के कारण आत्मा की. चेतनता मन मे निक्षिप्त हो जाती है, मन 
की निक्षिप्त-चेतना शरीर मे निक्षिप्त हो जाती है-शुद्ध अ्र्थों मे आत्मा ही 
चेतन है, मन तथा शरीर अचेतन है। 
कैमिस्ट्री मे एक शब्द है--कैटेलिटिक एजेन्ट (2290० 38०77) । इसका 

प्रथे समझ लेने से स्पष्ट हो जायगा कि चेतन आत्मा के सान्विध्य से अचेतन 
मन तथा अ्रचेतन शरीर चेतन की तरह कैसे व्यवहार करने लगते है। कठेलिटिक- 
एजेन्ट वह तत्त्व है जो स्वयं तो नही बदलता, परन्तु अपने सान्तिध्य से अन्य 
तत्त्वो मे परिवर्तन उत्पन्त कर देता है। उदाहरणार्थ, लोहे मे जग कैसे लग 
जाता है ? लोहा जब श्रॉक्सीजन के सम्पर्क मे श्राता है तब जग लग जाता है; 
लोहे पर जग लगने में पानी कैटेलिस्ट (2298) का काम करता है। मध्य- 
एशिया मे मिस्र तथा इज राइल को मिलाने मे डॉ० किसिजर 'कैटेलिटिक एजेन्ट' 
का काम करते रहे है। कल्पना कीजिये कि श्रापके दो मित्र है जो एक-दूसरे से 
भ्रपरिचित है। आप उनका एक-दूसरे से परिचय करा कर छोड दे तो कुछ नहीं 
होता, उनमे मँत्री नही पैदा होती । उसके बाद श्राप उनके साथ शामिल हो 
जाएँ । आपके बीच मे झा जाने से वे मित्र बन जाते है। दो वस्तुओं में अलग- 
भ्लग से जो गुण नही होते, तीसरी के सान्तिध्य से उनमे वें शुण हा जाते 
हैं। ठीक इसी तरह न शरीर चेतन है, न मन चेतन है, आ्रात्मा का साई 
इन दोनो के प्रति कैटेलिस्ट (09) का काम करता है, भौर ये दोनो चेतन 
की तरह व्यवहार करने लगते हैं। इसी व्यवहार के कारण शरीर भी द्रष्टा- 
भोक्ता बन जाता है, मन भी दुष्टा-भोक्ता बन जाता है, आत्मा तो चेतन स्वरूप 
होने के कारण द्रष्टा- भोक्ता है ही । एक और उदाहरण लीजिए | चुम्वक दा 

खीचता है, लोहा लोहे को नही खीचता । शुद्ध इम्बक के सान्विध्य मे रा 

बाद लोहे की कतार रख दी जाय, तो सव लोहे छुम्बक का-्सा व्यवहा। ह 

हु 
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लगते हूँ । यही वात भौतिक-शरीर तथा भौतिक-मन के अ्रभौतिक एवं चेतन 
आत्मा के सान्निध्य मे श्राने से हो जाती है, शरीर तथा मन अ्रचेतन होते हुए 
भी द्रप्टा वन जाते है । 

द्रप्टा-स्थिति को पाना हँसी-खेल नहीं है, अत्यन्त कठिन है, परन्तु इस 
स्थिति को पाकर ही मानसिक-समस्या का यथार्थ हल हो सकता है, इस स्थिति 
को पाकर ही मनुप्य निष्काम हो सकता है। 

(क) पया शरीर, सन तथा श्रात्मा फा भेद श्रनुभव फर सकना सम्भव है-- 
अगर घरीर तथा चेतना दोनो भिन्‍न-मभिन्‍न तत्त्व है, तो यह सम्भव हो सकता 
चाहिए कि चेतना अपने को शरीर से श्रलग होकर साक्षी रूप से जरीर को देख 
सके, चेतना यह अ्रनुभव कर सके कि यह रहा 'गरीर', और यह रहा “चैतन- 
तत््व'.। थोडा-सा भी विचार करने से प्रतीत होगा कि ऐसा सम्भव ही नही, 
ऐसा होता भी है। उदाहरणार्थ, में वच्चा था, फिर बालक हो गया, फिर युवा 
हो गया, फिर प्रीढ़ हो गया, फिर वृद्ध हो गया। मैं अपने भूत-काल के शरीर 
को स्मृति द्वारा देखता हूँ। मैं क्या देखता हूँ ? मैं अपने बचपन के शरीर को, 
वालपन के, युवापन के, प्रौढ्पम के शरीर को स्मृति द्वारा देखता हुँ---वह 'मैं” 
“जो इस समय न बच्चा हूँ, न युवा हूँ । मैं इस समय अपने ही लिए 'साक्षी' 
वना हुआ हूँ, श्रपने ही लिए “द्रष्टाः बना हुआ हूँ, अपने को श्रपने से भिन्‍न 
अनुभव कर रहा हूँ । जो वात भूत के विषय मे कही जा सकती है वही भविष्यत्‌ 
के वियय में कही जा सकती है। मैं जैसे स्मृति द्वारा, साक्षी और द्रष्टा वमकर, 
अ्रव से पहले जो-कुछ 'मैं' था, उसे भी देख सकता हूँ, देसे ही कल्पना द्वारा, श्रागे 
चल कर, भविष्य मे, वीसियो बरस वाद जो-कुछ हो जाऊँगा, उसे देख सकता 
5 बा को कल्पना द्वारा देखना चेतना का'अपने को 

कह < | यह श्रनुभव प्रत्येक व्यक्ति को होता है; ऐसा 


| करने के लिए व्यक्ति का दाशंनिक होना जरूरी नही है। जंसे भूत तथा 

कक में आत्मा अपने को शरीर से मिलन अनुभव करता है, वैसे ही वर्तमान 

में भी वह अपने को बरीर से भिन्‍न क्यों अनुभव नहीं कर सकता ? 

के ह उदाहरण से यह वात और स्पष्ट हो जाएगी। नाटक मे एक व्यक्ति 

अवाजी का काम कर रह 

पा हे ऊर रहा! है। वाहर से देखने पर वह शिवाजी बना हुआ है, 

पक “हैं जानता है कि वह शिवाजी नहीं है। काम तो सब वह 

शिवाजी के कर रहा है, फिर कैसे 

38 है 2 < पते जानता है कि वह शिवाजी नही है ? इसलिए 

के का कट है स ० करता हुआ भी वह उन सब कामों से 

अल करके, 'साक्षी' बन कर, 'द्रप्टा' वन कर देख रहा है। नाटक का 

पा उत का जानता है। जो इस वात जो श्रनुभव कर लेता है कि 
<+ के औतर भी एक नाटक छेला जा रहा है वह अ्रपने चेतन-तत्त्व को शरीर 
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से पृथक देख लेता है। तभी उपनिषद्‌ ने चेतन-तत्त्व के विषय में कहा है-- 
साक्षी, चेता, केवलो, निमगु णशइच---शरीर के भीतर बैठा हुआ वह चेतन-तत्त्व 
साक्षी (४०५४) है---हमारे भीतर जो नाटक खेला जा रहा है उत्ते वह देख 
रहा है। आग्ल कवि शेक्सपीयर ने इस भाव को बडे उत्तम शब्दों मे कहा है : 

#॥॥| (6 ५०]0 45 8 50820, 

वैगात था| ग्राशा शात॑ ज़णाआाशा ग्राश्०फ 78५९8, 

प॥69 ॥48ए९ ह6॥7 छ्पां5 द्ात॑ तीशंए छाएदव0९5 

--(65 ४०070 4)76 7, ८०. 7, 9९०. 7, ) 

“संसार एक नाटकशाला है जिसमे हम सब नाटक के पात्र हैं। गीता मे 
श्रीकृष्ण ने भी कुछ ऐसी-ही' वात कही है--“अआमबन्‌ सर्वभुतानि यंत्रारूढ़ानि 
मायया!---.हम सबको वह यन्त्र पर चढी पुतलियो की तरह नचा रहा हैं। 
शेक्सपीयर तथा ग्रीता के वाक्यों में इतना और जोड देने की गुजाइश है कि 
संसार ही एक नाटकणाला नही, प्रत्येक मनुष्य का भीतरी-जीवन भी एक 
नाटकणाला है जिसमे बैठा चेतन-तत्त्व मन तथा शरीर के खेल को द्रष्टा वन कर 
देख रहा है। 


0. “सन, आत्मा, चितना' तथा ईश्वर में भेद 

मन, श्रात्मा तथा चेतना--ये तीनो शब्द ऐसे हैं जो एक-दूसरे से इतने जुडे 

हुए हैं कि उनमे भेद कर सकना कठिन है । फिर भी इन तीनो को एक-दूसरे से 
भिन्न मान लेने से कुछ तथ्य ज्यादा सुलझ जाते है । जैसा हम पहले कह श्राए है, 
साख्य की दृष्टि से मत्त भौतिक है, एक दृष्टि से 'तत्रिका-तंत्र' ()प८ए०ए5- 
5/४ंथा॥) ही मन है। मन भौतिक है, चेतना तथा आत्मा अभौतिक है---मन एक 
कोटि मे और चेतना तथा आत्मा दूसरी कोटि मे हैं। भ्रव प्रइन यह है कि चेतना 
पेथा ्ात्ता भे क्या समानता तथा क्‍या भेद है ? “चेतना' (0०75००४७7०७७) 
तथा 'भ्रात्मा! ($07!)--ये दोनो अभौतिक हैं---'मन' से, जो तत्रिका-तंत्र का 
ही दूसरा नाम कहा जा सकता है, उससे भिन्‍न हैं, परन्तु अभोतिकता का ग्रुण 
मे समान होने के कारण, एक-दूसरे के समान है। चेतना” तथा आत्मा 

“ये दोनो जहाँ अभ्रभौतिक हैं वहाँ चेतन भी है, इस कारण ये 'मन' से तो भिन्‍न 
*रन्तु चेतनता के गुण के कारण जो दोनों मे पाया जाता है, एक-दूसरे के 
समान हैं। ध्यान मे लाने की बात यह है कि इन समानताओ के होते हुए भी 
चेतना तथा आत्मा! एक-दूसरे से भिन्‍न है । “चेतना ((0(०082८०0ए४॥९४५) सब जगह 
व्याप्त है, सम्पूर्ण विश्व मे व्याप्त है, यह व्यापक-सत्ता है, सीमित-सत्ता नही है, 
जहाँ-जहाँ जीवन है-- जीवन, अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ वृद्धि श्लौर विकास है--घास मे, 
पाते भे-...उस हर जगह 'चेतना' है, 'चेतना' जो 'समष्टि' का गुण है; आत्मा 
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(807--$०॥) व्यापक नही है, यह व्यक्ति मे, व्यप्टि मे सीमित है । 'चेंतना' 
विश्व मे प्रवाहित हो रहे जीवन का नाम है, 'श्रात्मा' जहाँ जीवन दिखलाई देता 
है, उस जीवन में 'अहंत्व' ([-7659) के प्रविष्ट हो जाने का नाम है । जीवन की 
अजख्र-धारा विश्व में श्रववरत वह रही है, उसमे जहाँ अनुमूतिपूर्वक “अहंत्व' 
की प्रतीति होती है वही 'श्रात्मा-शब्द का प्रयोग कर सकते हैं, तभी हमने “चेंतना' 
को 'समष्टि' तथा भश्रात्मा' को “व्यष्टि' का रूप कहा--यद्यपि चेतनता का ग्रुण 
दोनो में मौजूद है । इस दृष्टि से यह सम्भव है कि कही चेतना हो, परन्तु श्रात्मा 
न हो, क्योकि चेतना समष्टि मे रहती है, झ्रात्मा व्यष्टि मे रहता है। उदाहरणार्थ, 
वृक्ष-वनस्पति मे चेतना है, जीवन है, श्रात्मा नही है । जहाँ-जहाँ श्रात्मा है वहाँ 
वहाँ जीवन है, चेतना है, परन्तु जहाँ-जहाँ जीवन है, चेतना है, वहाँ-वहाँ आत्मा 
का होता आवश्यक नही है। घास-पात में जीवन है, परन्तु उसमे कर्म का भोग 
करने वाला भ्रात्मा नही है, मनुष्य मे श्रात्मा है, उसमे जीवन भी है | इस विपय 
पर हमने कुछ विस्तार से पंचम श्रध्याय मे चर्चा की है । 'चेतना' तथा आत्मा 
कं भेद के वाद नेतना' कप कप के भेद का प्रइन उठ खडा होता है। 
चंतना तथा रमात् में चेतनता तथा व्यापकता का गुण दोनो में एक-समान 
हे पर्न उसी चेतनता को--जव वह सर्जन, पालन, सहार की क्रिया कर रही 
बराक लग देते हैं, सर्जनात्मक-चेतनता ब्रह्मा' कहलाती हैं, 
है। यह तो सम्भव है कि हक है "पा गत्मिक नेतनता सा. का 
हो; यह सम्भव नही कि कही हक तो हो परन्तु वहाँ व्यक्तिनिष्ट आत्मा न 
हि हिल का बा हो, परन्तु वहाँ समष्टिनिष्ट “ईदवर' न हो । 
$ वर के विचार मे यह भेद विलक्षण-सा लगता 


हे स्न्तु 

कक पर उक्त सत्ताओ पर उक्त दृष्टि से विचार किया जाय, तो भौतिक- 

3४% व्यात्मवाद के भी भिन्‍त-मिन्‍न सम्प्रदायो की आपसी टक्कर की अनेक 
लकने सुलक सकती हैं। इस स्थल 


पर हमने विचार की एक दिशा की तरफ 
सकेत किया है, श्रन्तिम-सत्य तो सव सत्यो का जाननेहारा ही जानता है । 


94 क्या आत्मा चेतना का प्रवाहमात्र है ? 


युरोप 
सत्ता मानी जग 2 ) के समय “आत्मा? की स्वतत्र रूप मे 
जिनका कहना था कि सा शताब्दी मे ऐसे विचारक उत्पन्न हो गए 
आत्मा कश्ते £ स्वततन्त्र रूप मे कोई 

कहते है वह '्रत्ययो सत्ता नही, जिसे हम 
हर कौन कम दम (6548) का पुजमात्र है। आत्मा' है या नही-- 
हम मे 'चेतना' है को किसने देखा है ? हाँ, हम अनुभव करते हैं कि 
सकता है ? दा टम में विचार आते है, जाते है---इससे कौन इन्कार कर 

९ ठमारो चेतना जन्म से अत्यय-शून्य है। उसमे वाह्म-जगत्‌ से “विचार' 


हा 
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“7 भ्रत्यय --अश्राते-जाते रहते हैं। मन एक 'खाली-पट्टी' (४9७ 7859) के 
समान है। ज्यो-ज्यो हम ससार के विषयो के सम्पर्क मे आते है, त्यो-त्यो इस 
पट्टी पर 'प्रत्ययो” (069$) के सस्कार पडते जाते है। इन 'प्रत्ययो' का आपस मे 
सम्बन्ध जूड जाता है । सम्बन्ध जुडने के भ्रनेक कारण है जिनमे से मुख्य है--- 
आवृत्ति--प्रत्ययय का बारबार आना--[य०्वुएआ०८ए), आासत्तता-- 
(१९०थ॥०५), सजीवता----(/शञ07658) आ्रादि । श्रात्मा की स्वतन्त्र-सत्ता नही, 
प्रत्ययो का आपस मे सम्बन्ध जुड़ जाना मात्र है। इन प्रत्ययो को ही “चेतना” कहा 
जा सकता है । हमे आत्मा की अनुभूति नही होती, “चेतना” की अनुभूति होती है, 
चितना' आत्मा की तरह कोई स्थिर तत्त्व नही है। भ्रभी एक प्रत्यय श्राया, फिर 
दूसरा आ गया, इनको एक सूत्र मे बाँधने वाला कोई तत्त्व नही है, ये सिर्फ 
एक-दूसरे से उक्त कारणो के कारण जुडे रहते हैं, इनका आपस में “कारण-कार्य ' 
((०४४७४07) का भी सम्बन्ध नही है। यह विचार जॉन लौक (662-704) 
तथा डेविड ह्य म ([7-776) ने दिया । 
जॉन लौक तथा डेविड ह्य म से बहुत पहले बौद्ध-धर्म मे महात्मा बुद्ध (563- 
483 ई० पू०) ने भी आत्मा के विषय मे इसी विचार का प्रतिपादत किया था । 
बौद्ध-धर्म मे श्रात्मा की सत्ता को स्वीकार नही किया जाता, आत्मा के सम्बन्ध 
मे बौद्धों का सिद्धान्त 'नैरात्म्यवाद' कहलाता है। उनका कहना है कि जैसे तदी 
को श्रनविच्छिन्न-धारा बहती चली जाती है, इस क्षण जो जल है अगले क्षण वह 
वह नही है, जैसे दीप-शिखा अनवरत प्रज्वलित हो रही है, इस क्षण जो शिखा 
है अगले क्षण वह वह नही है, वैसे ही चेतना का प्रवाह हमारे भीतर प्रवाहित हो 
रहा है। मिलिन्द पन्हो में आत्मा के विषय में नागार्जून तथा यवन राजा मिलिन्द 
का वार्तालाप पाया जाता है। मिलिन्द ने नागार्जून से पुछा--आ्रात्मा क्‍या है ? 
उत्तर मे नागार्जुन ने राजा से पूछा---रथ क्या है ? क्‍या दण्ड, क्या पहिए रथ है, 
कया लगाम रथ है, क्या चाबुक रथ है ? राजा को कहना पड़ा कि न दण्ड रथ 
है, न पहिये रथ है, न लगाम, न चावुक, इन सबके जोड का नाम रथ कह दिया 
जाता है। नागसेत ने कहा--यही वात “आत्मा' के विषय मे समझो | लौक 
तथा हाय म का कहना था कि आत्मा की स्वतत्र सत्ता नही, विचार, प्रत्यय को 
ही सत्ता है, प्रत्यय चेतना का ही दूसरा नाम है, इसी तरह नाग्रार्जुत का कथन 
है कि आत्मा की सत्ता नही, चेतना के भिन्‍न-भिन्‍न अंगो की सत्ता हैं। चेतना 
के भिन्‍त-भिन्‍न अंगो को वौद्ध-दर्शन मे रूप, वेदता, सज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान--- 
इन पाँच अ्रवयवों में वाँटा गया है, इनका पारिभाषिक नाम 'स्कन्ब' है, इसलिए 
'पचस्कन्ध' को ही आत्मा” कह दिया जाता है, जैसे लौक तथा ह्मूम के कथना- 
नुसार 'प्रत्ययो के साहचय” (550० ंग्रांणा ० ]0०85) को अमवश हम श्रात्मा 
कह देते है । 
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बौद्धो के दाशनिक-सिद्धान्तों में एक मुख्य सिद्धान्त 'संघातवाद का हे । 
श्रभी हमने जिन पंचस्कंघो का उल्लेख किया वह 'संघातवाद' का ही उदाहर। 
है । 'सघात'-प्र्यात्‌, जोड, पुज । वीद्धों की इंष्टि में आत्मा की स्वतस्त्र रूप में 
कोई सत्ता नही है--पॉँच स्कस्चो के सघात को, पुज को, जोड को ही झ्रात्मा कह 
देते हैं। जैसा ऊपर कहा गया है--'स्कस्वो के सघात' के पाँच “सकने हैं-- 
'हप', 'वेदना', संज्ञा, 'संस्कार' तथा “विज्ञान । 

“हप' क्या है ? जो वस्तु दीखती हो, पकड़ में थ्राती हो, भारी हो, जगह 
घेरती हो, वह रूप है। प्रृथिवी, अपू, तेज, वायु--ये रूपात्मक हैं, इनसे वना 
शरीर भी रूपात्मक है। पाँच स्कन्धों का यह पहला स्कन्‍्थ है। रूप-स्कन्ब के 
अलावा जो वस्तु दीखती नहीं, पकड में नही आती, जिसका भार नहीं, जो 
जगह नहीं घेरती, वह 'नाम' कहलाती है। वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान-यें 
चार 'स्कन्व' नाम में श्रा जाते है। वौढ्ों का कहना है कि इस प्रकार रूप और 
नाम के संघात को आत्मा कह देते हैँ--सक्षेप में, श्रात्मा की स्वतन्त्र तौर पर 
अपनी कोई सत्ता नही है । 

'रूप' का उल्लेख हमने ऊपर किया। “नार्मा में वेदता, सजा, सस्कार तथा 
विज्ञान--ये अरूपात्मक मानसिक-वृत्तियाँ आ जाती है, 'अरूपात्मक' इसलिए 
क्योंकि इनका “रूप' नही है । 

ववेदता' क्या है ? रुपात्मक वस्तु से किसी को सुख होता है, किसी क्रो 
दुख होता है, रूपात्मक वस्तु के प्रति इस प्रकार का अनुभव 'वेदना' कहलाती 
है। विदना' का स्वय कोई रूप नही है, इसलिए यह अश्ररूपात्मक है । 

“संज्ञा क्या है ? रूपात्मक वस्तु का प्रत्यक्ष अनुभव करने पर जो प्रतीति 
होती कि सज्ञा है। 'सज्ञा' का स्वय कोई रूप नही है। 

संस्कार क्‍या हैं ? वेदना या सन्ञा का स्मृति मे अंकित हो जाना 'संस्कार 
कहलाता है । 

“विज्ञान! क्या है ? हमारे भीतर जो चैतन्य-ग्रुण है, वह 'विज्ान' है। वस्तु 
का सविकल्पक तथा समृण प्रत्यक्ष 'सज्ञा' कहलाती है, निविकल्पक तथा निर्मुण 
प्रत्यक्ष 'विनान' कहलाता है । 

वौढ़ो के सघातवाद के अनुसार आत्मा की स्वतस्त्र रूप में कोई सत्ता नहीं 
है, का पाँच ला जोड़ को ही आत्मा का नाम दे दिया जाता है, जोडवे 
हे कोई सत्ता--जैसे मनको में सूज--ऐसी “ब्रात्मा' नाम की कोई सत्ता नही 

हें--श्सी को “नरात्म्यवाद' कहते है । 

वोढ-दार्णनिक 'स्कन्यो' के पुज की और पाश्चात्य-दार्शनिक प्रत्ययो' के 


पुंज को पृथक्‌-पूथक सत्ता मानते हैं, आत्मा 
हू ता पवकू-सृथक सत्ता मानते हैं, आत्मा को मानने की आवश्यकता नही 
समझते । ये '्रत्यय', ये 'स्कन्व' ही चेतना के रूप है । 
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परन्तु क्या आत्मा' की स्वतन्त्र-सत्ता नही है ? क्या चेतना का ही नदी की 
धार की तरह, दीप-शिखा के ज्वलन की तरह, प्रत्ययों के सहचार की तरह 
प्रवाह बह रहा है, इनके जोड को, पुज को ही भ्रमवश हम श्रात्मा का नाम दे 
देते है, या आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता है, भर जिन्हे हम स्कन्व' कहते है, 'प्रत्यय' 
कहते है, वे स्वतन्त्र नही है, वे आत्मा के गुण हैं । 

- डेकार्ट ([596-)650) का हम पहले भी उल्लेख कर श्राए है। उसका 
कहना है कि मान भी ले कि श्रात्मा नही है, तो भी यह तो मानना पडता है कि 
मै सन्देह करता हूँ कि आत्मा है या नही है । अगर यह मान लिया जाय कि मैं 
सन्देह करता हूँ, तो विवश होकर यह मानना पडेगा कि मैं विचार करता हूँ । जो 
विचार करेगा वही तो सन्देह कर सकेगा कि मैं हूँ या नही हूँ । भ्रगर मैं विचार 
करता हूँ, तो यह निश्चित हो गया कि मैं हँ---[# 60796, श 5 8 89807/2०५ 
एशाधए, /र०एछ, [0 6079४ 8 (0 0776. मसछा06, ॥6 758 ठशाश्षांग 2 ३ 
पर, प० फांगाध यचड 80 छा, सिश्ा08 व 8 ०शाशिाय पद व. ७&वं8)--- 
डेकार्ट की आत्मा-सिद्धि की इस युक्ति को---00870०0 '&8० इप्चा7--कहा 
जाता है--मैं विचार करता हूँ, इसलिए मैं हूँ । 

चेतन-तत्त्व की सत्ता सिद्ध करते हुए जर्मत विचारक शोपनहॉर का कथन 
है कि चेतन-तत्त्व मौजूद है इससे तो इन्कार नही किया जा सकता, इतना ही 
कहा जा सकता है कि चेतन-तत्त्व जड-प्रकृति का, दूसरे शब्दों मे 'मन' ((॥70) 
“भीतिक-तत्त्व' (४६६४८) का ही परिणाम है। उसका कहना है कि हम 'मन' 
को जड़-प्रकृति का परिणाम कैसे मान सकते है जव प्रकृति का ज्ञान ही हमे मन 
के द्वारा होता है--प०ज़ ०था पर कफ़ाशा गांगत 8४ प्राधश, शाला ए० 
[ता0ए खरा 0्ाए 707४ ग्रात07--देखों--86 809 ० 
ए॥॥080709 - ५/॥ 797थ7४ द्वारा लिखित, पृ० 337) । 
आत्मा के विषय में शकराचार्य की विचारधारा का उल्लेख करते हुए श्री 
बलदेव उपाध्याय अपने ग्रन्थ भारतीय दर्शन! (पृ० 348) मे लिखते है . “वर्तमान 
को इस समय मैं जानता हूँ, श्रतीत को मैंने जाना, अनागत को मैं जातूंगा--इस 
अनुभव परम्परा मे ज्ञातव्य-वस्तु का ही परिवर्तन दृष्टिगोचर होता है, परच्तु 
ज्ञाता का रूप कथमपि परिवर्तित नही होता क्योकि वह सर्वदा अपने स्वरूप में 
विद्यमान रहता है। शकराचार्य ने अन्यत्र इसी तत्त्व का प्रतिपादन करते हुए 
लिखा है कि सव किसी को आत्मा के अस्तित्व मे भरपूर विश्वास है, ऐसा कोई 
व्यक्ति नही है जो विश्वास करे कि 'में नहीं हैँ! । यदि आत्मा न होता, तो सब 
किसी को अपने न रहने मे विश्वास होता, परन्तु ऐसा तो कभी होता नही । भरत; 
आत्मा की स्वत.सिद्धि माननी ही पडती हैं ।” 
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आत्मा-बब्द का श्र्थ ही यह है--'शात्मान जानातीति झात्मा-- 
अर्थात्‌, जिसे श्रपने-आप की प्रतीति हो वह आत्मा है। यह डेकार्ट के उक्त 
कहने के समान है कि क्योकि मैं सोचता हुँ इसलिए मैं हूँ । बुहृदारण्यक (2 श्रध्याय, 
4) से भी याजवल्क्य ते आत्मा के लिए इसी युक्ति का उपयोग किया हैं । 
वहाँ लिखा है. 'बिज्ञातारं श्वरे केन विजानीयात्‌ू---जों जान रहा हैं उसे किसी 
दूसरे से कैसे जाना जा सकता है, अर्थात्‌--मैं जान रहा हँ---इ्तना ही क्या 


९ 
आत्मा के स्वतन्त्र-अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए पर्याप्त नहीं है । 


वीद्वों, लौक तथा ह्यम का यह कहना कि श्रात्मा की स्वतन्त्रन्सत्ता नही है, 
चेतना का प्रवाह हो रह है, इसके भ्रतिरिक्त कुछ नही है--अ्रान्तिमुलक विचार 
है। “मैं! का सूत्र चेतना के सव अनुभवों में मौजूद रहता है । वचपन में जो मैं था, 
युवावस्था में जो मै था, वृद्धावस्था मे जो मैं रहुँगा--ये सव “मैं! अगर प्रत्यय- 
मात्र हैं, अगर नदी के जल के प्रवाह मात्र है, अगर दीप-शिखा की क्षण-क्षण 
बदल रही ज्वालामात्र हैं, तो वाल्यावस्था, युवावस्था, वृद्धावस्था एक ही व्यक्ति 
की कैसे हो सकती है, इन सवमे “मैं-पन” कँसे हो सकता है ? नदी के प्रवाह को 
एक वनाने वाला उसका घरातल है, दीप-शिखा को एक वनाने वाला दीया, तेल 
तथा वत्ती है। हमारे मिन्‍त-भिन्‍न प्रत्ययों को एक कौन बना देता हैं ” सात 
साल में घरीर के सव अग वदल जाते है, हर साल नया शरीर बन जाता हैं, 
फिर इस भरीर में एकता की श्रनुमूति कैसे वनी रहती है । तदी तथा दीप-शिखा 
मे हमे एकता का जो अनुभव होता है, वह मिथ्या हो सकता है, परन्तु हमे तो 
अपने भीतर ही शरीर के अणु-अणु के वदल जाने पर भी 'मैं वही हूँ का पूरा-पूरा 
जान रहता हैँ । यह ज्ञान बिना आत्मा के स्वतन्त्र-श्रस्तित्व को माने नहीं वन 
सकता । याज्मवल्क्य, गकराचार्य तथा डेकार्ट की आत्म-सिद्धि-विपयक इस युक्ति 
का श्राज तक भौतिकवादियो ने कोई सन्तोपजनक उत्तर नही दिया है । इसके 
25 ह्मभनेतो जे के नियम' (.89 ० (४४7०7) को भी 

इन्क्रार कर दिया उसका कै 
प्रत्यय आ जाता है, उनके ये 2 कम 005 पा हर हि सा 
मिलाने वाला, प्रत्ययो को जोडने बाजी शतय कल 
ड त्मा जैसा कोई स्थिर कारण नहीं 


झड्ै 
हे। यह एक अत्यन्त व्लिप्ट-कत्पना है क्योकि कारण-कार्य के नियम पर ही 
भका कर देने से विज्ञान का सारा ढांचा ही ढह जाता है । 





सो5यमात्मा चतुष्पात्‌ (माण्ड्कयोपनिषद्‌, 2) 


'चेतनाः पर इस अध्याय मे कुछ गहरा विचार किया गया है। सबसे पहला प्रग्न 

यह है कि क्या 'चितना--'जीवन---॥6-- प्रकृति! ((७//»7) 
से उत्पन्त होती है, या जीवन जीवन से ही उत्पन्त हो सकता है ? इस सम्बन्ध 
मे 'अजीवनात्‌-जनन” (&9708०7688) तथा 'जीवनातु-जनन' (80807655)--- 
ये दो विचारधाराएँ है। भौतिकवादी कहते है कि प्रकृति से, स्वय, श्रकस्मात्‌ 
जीवन उत्पन्न हो जाता है, जैसे गोवर मे से कीडे रेगने लगते है, परन्तु अव्यात्म- 
वादियो का कहना है कि जहाँ अजीवन से जीवन प्रकट होता प्रतीत होता है 
वहाँ सृक्ष्म-रूप मे-.जर्म आदि के तौर पर---जीवन पहले से मौजूद होता है । 
भौतिकवादी चेतना” की उत्पत्ति मानते हैं, अध्यात्मवादी 'चितना' को नित्य 
मानते हैं । 


चेतना' के सम्बन्ध में माण्ड्क्योपनिपद्‌ में विचार करते हुए उसकी चार 
ग्रवस्थाओ का वर्णन किया गया है--जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति तथा तुरीय--एनी 
का उद्धरण देते हुए हमने ऊपर 'सोथ्यमात्मा चतुष्पात्‌' लिखा है । परारचात्य- 


मनोविज्ञान का श्राधार-स्तम्भ फ्रॉयड का मनोविग्लेपणवाद (59० 0-8॥8985) 
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है। इस वाद की परिभाषा में उपनिपद्‌ की जाग्रतावस्था को “सचैतनावस्था 


((०॥5००॥$ 8४46), स्वप्नावस्था को 'ग्रवचेतनावस्था' (8प9-00780005$ 


88०) तथा सुपुप्तावस्था को 'श्रचेतनावस्था' (ए7॥007$0005 ४2०) कहा 
जा सकता है। उपनिषद्‌ की तुरीयावस्था का मनोविश्लेषणवाद से ज़िक्र नही 
है । मनोविश्लेषणवाद अचेतन' ([7700050095) तक जाकर जिसमे गन्द भरा 
रहता है, अटक जाता है, औपनिपदिक-विचार गनन्‍्द भरे मन से श्रागे निकल कर 
'ततुरीयावस्था' मे जा पहुँचता है जिसमे जाकर विश्व-चेतना से सम्पर्क हो जाता 
है--विश्व-वेतना जिसे हमने समष्टि-चेतनां कहा है, जो सच्चिदानन्दस्वरूप हैं, 
जहाँ पहुँच कर आत्मा का आनन्दमय के साथ सम्पर्क हो जाता है। इस सम्बन्ध 
में हमने निद्रा का आ्राधुनिकतम मनोवैज्ञानिक प्रयोगात्मक वर्णन किया है जिससे 
सिद्ध होता है कि स्वस्थ-निद्रा वह अ्रवस्था है जिसमे श्रात्मा शरीर तथा ससार 
का साथ छोड कर सृष्टि के अ्रन्तराल मे छलछलाते श्रानन्द के समुद्र में गोते 
खाकर जव दरीर मे लौटता है तब आ्रानन्द-विभोर होता है, तभी सुपुप्ति से लौट 


कर वह कहता है---ऐसा आनन्द श्राया जैसा ससार के विपयो के उपभोग से कभी 
नही मिला । ॥$ | 


जाग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति, तुरीय का वाणी के बँखरी, मध्यमा, पश्यन्ती, परा 
स्तर के साथ सम्बन्ध है । इस सम्बन्ध को बनाये रखने वाला सूत्र श्रोकार' है । 
किस तरह 'भ्रोकार' का जाप वाणी के परा-स्तर में थ्राने पर चेतना के तुरीय- 
स्तर को छूता है---इस सम्बन्ध मे इस श्रध्याय मे चर्चा है। चेतना की सुपुष्ति 
या तुरीय-अ्रवस्था अनजाने सब की होती है, यह श्रनजानी भ्रवस्था इस बात की 
भूचक है कि व्यानपूर्वक, प्रयत्नपुवेंक भी वही अवस्था लायी जा सकती है। उसी 


को 'समाधि' कहते हैं। यही यथार्थ अ्रध्यात्मवाद है, अपने को ब्रह्म कह देना 
मात्र अ्रव्यात्मवाद नही है । 


इसी प्रकरण में फ्रॉयड के 'मनोविब्लेपणवाद' (?5$ए०॥० 
एडलर के '“व्यष्टि-मनोविज्ञान' ([70एतण0ञ्न] ?४५८४००९४) की चर्चा करते हुए 
लिविडो' ([49060) की 'काम' से, एडलर के 'स्वाग्रह' (80-8550707) की 


अ्रहकार' से तुलना करते हुए '“पुत्रैपणा'-'वित्तेपणा'-'लोक॑पणा' पर इस अ्रध्याय 
मे तुलनात्मक प्रकाण डाला गया है। 


-का& 958) तथा 


चतुर्थ श्रध्याय 
कु 
चंतना 
(00४5टा0ए8श:55) 


पिछले तीन अ्रध्यायों में हमने देखा कि 'मन' कया है, आत्मा' क्या है, इन 
दोनो में भेद क्या है। 'मन' तथा 'आत्मा' के विषय मे हमने जो-कुछ जाना, उससे 
ग्रागे भी जानने लायक कुछ रह जाता है। ससार मे दो तत्त्व तो साक्षात्‌ दीखते 
हैं-“जड तथा चेतन । जढ,प्रकृति' का नाम है, चेतन में 'आत्मा तथा 'परमात्मा' 
आ जाते हैं। 'मन' को हमने साख्य के इष्टिकोण से प्रकृति की परिणति कहा 
है, 'तन्त्रिका-तन्त्र' का ही गुण कहा है। 'परमात्मा पर तो अगले अध्याय में 
लिखेंगे, 'मना तथा 'आत्मा' पर पहले लिख आये हैं। मन तथबिका-तत्र है, 
आधिभौतिक है, परन्तु आ्रात्मा' सिर्फ ततस्त्रिका-तन्त्र' नही, श्राधिभौतिक नही, 
आधिभौतिक से भिन्‍त आध्यात्मिक-सत्ता है। इस आध्यात्मिक-सत्त को हमने 
श्वेतना' नही कहा, 'आत्मा' कहा है | तो फिर, 'चेंतना क्या है? चेतनापर हम 
कुछ पिछले अध्याय में लिख श्राये हैं, कुछ विशेष यहाँ लिखेंगे । 

3, चेतना क्या है--क्‍्या चेतना प्रकृति से उत्पस्न होती है ? 


ससार मे हमे दो तत्त्व दीखते है->जड तथा चेतन । जितने प्राकृतिक-पदार्थ 
हैं, वे सब जड़ है; इन जड़-पदार्थो के अतिरिक्त हमे चेतना भी दिखलाई पडती 
है, जितने प्राणी हैं वे चेतन है। चेतता को हंसने दो भागों मे बाँट रखा है-- 
आत्मा तथा-परमात्मा। इस प्रकार इन तीन तत्वों पर ही सब विचारक घूमा करते 
हैं। भौतिकवादी चेतना को नही मानते, उनका कहना है कि जड़-प्रकृति की ही 
यथार्थ-सत्ता है, विकास की प्रक्रिया होते-होते जड से ही चेतता का विकास हो 
जाता है; इसके विपरीत श्रध्यात्मवादियों मे से वेदान्ती जड़-प्रकृति को नहीं 
मानते, उनका कहना है कि चेतना ही जड रूप हो जाती है, भले ही वे उसे लीला 
कहे, माया कहे, भ्रम कहे । हम यहाँ क्योकि चेतना की चर्चा कर रहे है, इसलिए 
इस प्रकरण मे यह विचार करना भ्रावश्यक है कि क्‍या जड-प्रकृति से चेतन-सत्ता 
का विकास हुआ है, या चेतन की जड-प्रकृति से पृथक, स्वतन्त्र सत्ता है, भले ही 
वह 'श्रात्मा' के रूप मे हो, 'परमात्मा' के रूप मे हो, या सिर्फ 'चितना के रूप 


भले हो। 


]02 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-श्राधार 


भीतिकवादी कहते है कि जड-प्रकृति से ही चेतना उत्पन्त हो जाती है-- 
इस विचार को अग्रेज़ी मे &00807०85--'श्रजीवनातु-जनन'---कहते हैं, 
अध्यात्मवादी कहते है कि चेतन से ही चेतन उत्पन्त हो सकता है, दीये से ही 
दीया जल सकता है, जड से जड तो वन सकता है, चेतन नहीं बन सकता--- 
इस विचार को अग्रेजी में 802०00०578---/जीवनातु-जनन'--- कहते हैं---श्रर्थात्‌, 
शाह गरक्षाल' दक्ष 8056 0709 ]07 [शाएं 70 
श्रगर जड से चेतन उत्पन्त हो सकता है, तो अध्यात्मवादियो का सारा 
महल ढह जाता है, परन्तु प्रश्न यह है कि क्या ऐसा हो भी सकता है ? तर्क 
यह कहता है कि यह वात युक्ति के सर्वथा विरुद्ध है । जड से चेतन तभी उत्पन्त 
हो सकता है भ्रगर जड मे चेतन पहले से मौजूद हो । बीज से वृक्ष पैदा होता है 
क्योकि सूक्ष्म-रूप मे वृक्ष वीज मे पहले से मौजूद होता है। अ्रगर चेतन, सुक्ष्म- 
रूप में, वीज-हूप मे, जड मे पहले से ही मौजूद है, तो जड जड नही रहा, 
चेतन हो गया, अश्रगर मौजूद नही है, तो जड से चेतन किसी हालत में पैदा नही 
हो सकता। दर्शनणास्त्र का सिद्धान्त है--'कारण-गुण पूर्वक फार्य-गुणो दृष्टः' 
(वैजेपिक दर्शन, , 2, 24)--कार्य मे जो गुण हो वे पहले से कारण में होना 
जरूरी है। जब कार्य-रूप जड मे चेतना है ही नहीं, तब जड-प्रकृति से चेतना 
पैदा कैसे हो सकती है ? कहा जा सकता है कि प्रयोगों के श्राघार पर देखा गया 
है कि जड वस्तु से चेतन जीव उत्पन्न हो जाते हैं, जैसे गोवर मे कीडे । यह 
दृष्टान्त आ्रान्तिमुलक है क्योकि गोबर मे या जहाँ-कही भी किसी जड वस्तु मे 
चेतना पकट होती है वहाँ जम (5७75) पहले से मौजूद होते है । ये सब वातें 
तभी कही जाती हैं जब चेतना के प्रकट होने के सिद्धान्त को ठीक तौर से न समभा 
आए। चेतना कब भर कहाँ प्रकट होती है ? चेतना अपने को भौतिक-त्त्व मे 
तव और वहाँ प्रकट करती है जब और जहाँ उसके प्रकट होने के सव साधन मौजूद 
हो । स्त्री के गर्भाशय मे ऐसी परिस्थिति मौजूद होती है कि वहाँ पुरुष के शुक्राणु 
श्रगर स्त्री के अडाणु के साथ सम्पर्क मे श्राएँ, तो जीवात्मा उचित पेरिस्थिति के 
रण वहाँ अवेश कर जाता है, अगर यह ही परिस्थिति गर्भाशय के बाहर कही 
उपस्थित कर ली जाय, तो जीवात्मा वहाँ प्रवेश कर जायगा । श्रावश्यक शर्त 
उचित परिस्थिति है। परख-नली मे बच्चो के उत्पन्न होने (प७४-(ए०० 
940।05) की वात से कुछ सिद्ध नही होता, क्योकि उत्पत्ति का सम्बन्ध गर्भाशय से 
जनन'---(8/08०॥९88) के 5 पे हर हे गा हे रख 30 
बलि लाश गा थ ” अगर कोई दृष्टान्त जड से चेतन की 
ह ? हैं| यही कहा जा सकेगा कि क्योकि तुमने 
चेतन के प्रकट होने की परिस्थिति 


उत्पन्त कर दी, इसलिए वह वहां अनुकूल 


चेतना 03 


परिस्थिति पाकर प्रकट हो गया, जड़ से उत्पन्न नही हुआ । जड को कितना 
ही सूक्ष्म करते जाएँ, परमाणुओ्रो तक चले जाएँ, उसमे कही चेतना प्रकट नही 
होती । भौतिकी-विज्ञान (?॥ए»०४) ने जड का विश्लेषण करते-करते यही तो 
पता लगाया है कि प्रत्येक जड वस्तु परमाणुओं से बनी है, परमाणु की रचना 
इलेक्ट्रोन, प्रोटोच, न्यूट्रोन---इन विद्युतृकणो से बनी है जो शक्ति-रूप न्यूक्लिग्रस 
के गिदे सौर-मण्डल की तरह चक्कर काटते हैं। प्रत्येक भौतिक-वस्तु की रचना 
मे ये ही तत्त्व हैं, इनकी सख्या मे भेद से वस्तु का भेद हो जाता है। ये विद्युत्तण 
'धनात्मक' (0800७) तथा 'ऋणात्मक' (]१०४०४५०) कहलाते है, धनात्मक 
के गिर्दे ऋणात्मक तीव्र वेग से चक्कर काटता है। अक्ृति' (॥४७४४००) सिर्फ 
वैनात्मक तथा ऋणात्मक विद्युत्कण हैं, ऊर्जामात्र (०89५) है। परन्तु 
'परक्ृति'-.. 'मौतिक-द्रव्य'-.. (//6/९०) के इस सम्पूर्ण विवेचन में वह बिन्दु 
कही नहीं मिला जहाँ कहा जा सके कि प्रकृति का विश्लेषण करते-करते यह 
पहा वह स्थल जहाँ प्रकृति मे चेतना उपलब्ध हो गई। प्रकृति के विश्लेषण से 
वह ऊर्जा मे तो विश्लिप्ट हो गई, परन्तु ऊर्जा चेतना मे विश्लिष्ट नही हुई, जड़ 
तथा चेतन का भेद जो स्थूल रूप में मौजूद था, वह प्रकृति की सूक्ष्मततम 
अवस्था मे जहाँ मैटर टूटता-टूठता 'ऊर्जा' (80०8५) मे बदल गया--वहाँ भी 
वह भेद वेसे-का-वेसा वना रहा क्योकि एनर्जी भी तो मैटर का ही एक रूप 
है। ऐसी हालत मे “चेतना” की “जड़” से स्वतन्‍्त्र सत्ता माननी पड जाती है । 


2. चेतना के विषय में शास्त्रीय-विचार 


माण्डूक्य उपनिषद्‌ मे चेतना” की चार अवस्थाओो का वर्णन किया गया 
है--जाग्रत, स्वप्न, सुषुष्ति तथा तुरीय । चेतना की 'जाग्रत-अ्रवस्था' वह है जो 
हमे प्रत्यक्ष रूप से दिखलाई देती है। हम जागते है, उठते-बैठते है, बोलते- 
चालते, खाते-पीते हैं। यह जाग्रत-अ्रवस्था है जिसे पाइचात्य मनोवैज्ञानिक- 
परिभाषा मे 'सचेतनावस्था” ((०॥5००ए७5 5827०) कहा जा सकता है। चेतना 
की द्वितीय अ्रवस्था वह है जिसे शास्त्रों मे 'स्वप्तावस्था' या पाइचात्य मनो- 
वैज्ञानिक-परिभाषा मे 'अ्रव-चेसनावस्था' (579-००॥४९८०प४ ४४०) कहा जा 
पता है। चेतना की तृतीय-अ्रवस्था वह है जिसे शास्त्रों में 'सुपुप्ति-अवस्था' 
था पारचात्य मनोवैज्ञानिक-परिभाषा मे 'अचेतनावस्था' ((7-००780०0 ४5 586) 
हा जा सकता है। पाइचात्य-मनोविज्ञान में चेतना की चतुर्थ-अवस्था का कोई 
ज़िऋ नही है, परन्तु माण्ड्क्य उपनिषद्‌ में जहाँ चेतना की भ्रवस्थाओ का उल्लेख 
है, चेतना की एक चतुर्थ-अवस्था का वर्णन आ्राता है जिसे वहाँ चेतना की 
'तुरीयावस्था' (80ए/4-00750005 5०७ 07 'क्चाइल्शातंथशांश ४86) का 
भाम दिया गया हे 
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पहले हम चेतना के सम्बन्ध मे श्रोपनिपदिक विचार पर प्रकाश डालेंगे, फिर 

चेतना के सम्बन्ध में पाइचात्य मनोवैज्ञानिक-विचारधारा पर कुछ लिखेंगे। 
व्वेतना' पर श्रलग-से लिखने की आवश्यकता क्यों हुई--इसका विशेष 
कारण है। 'मन' पर लिखते हुए ऐसा प्रतीत होता है मानो उसका एक श्रलग- 
से कोई स्वरूप है, उसकी भाव-वाचक सत्ता न होकर व्यक्तित्व-वोधक सत्ता हैं; 
श्रात्मा तथा परमात्मा पर लिखते हुए भी ऐसा प्रतीत होता है कि उनका कोई 
स्थल स्वरूप है, उनकी व्यक्तित्व के रूप में एक पृथक सत्ता है। इसी सत्ता, इसी 
व्यक्तित्व के सामने श्राते ही श्रनेक शकाएँ उठ खडी होती हैं । “चेतना का 
व्यक्तित्व के रूप मे कोई स्वरूप नहीं प्रतीत होता यद्यपि चेतना की श्रनुमूति हर- 
किसी को होती है। कोई मन को माने या न माने, श्रात्मा को माने या न माने, 
परमात्मा को माने या न माने, चेतना के विपय में तो किसी को सन्वेह ही नहीं 
होता । यद्यपि चेतना पर लिखना मन, शआ्रात्मा, परमात्मा पर लिखने के ही 
समान है, फिर भी “चेतना” एक ऐसा शब्द है जो शझ्ात्मा तथा परमात्मा पर 
घटित होता हुआ भी उन्न पर उठने वाली शकाओ्रों से बहुत-कुछ मुक्त है। पिंड 
तथा ब्रह्माड की चेतना जाग्रत, स्वप्न तथा सुपुप्ति रूपो में हर-किसी के अ्रनुभव 
में श्राती है, इसलिए झ्रात्मा-परमात्मा की परिभाषा में बोलने के स्थान में वैदिक- 
सस्क्ृति ने चेतना की परिभाषा में भी सुष्टि के भीतर छिपे गूढ-रहस्य को प्रकट 
हद होता है हे रह हद कहे तो एक खास चित्र हमारे सामने उठ 
पक श्रात्मा कहे तो हिन्दू, मुसलमान, ईसाई के सामने एक दूसरा ही 
पेतना कह तो श्राध्यात्मिक-सत्ताश्रों के विषय में हमारी वती-वनाई 
पे उट जाती हूँ, श्रीर धर्म के भक्तो तथा विज्ञान के उपासको--सवके 
ने इस चेतन-शक्ति को 'प्रज्ञा' का बा या, हा 48 न 
न या है। चेतना का चेंतन रूप ही 


“प्रजा--ज्ञान--कहलाता हे 
हि पक ५ है। चेतना, श्र्थात्‌ ज्ञान---00॥500057695-- के 
नव में यहाँ कुछ शास्त्रीय-चर्चा की जा रही है । 


3. चेतना का जाग्रत, स्वप्न, सुषुष्ति तथा तुरीय रूप 


के) जाग्र 
0 3300  तावस्था। मे चेतना (000500०05$ &०)-- 
है तब चेतना को जाग्रतावस्था कि विड मे--अरीर मे--जव “चेतना' प्रकट होती 
है ग्रतावस्था (सर्चेतनावस्था) मे 
जब चेतना ब्रह्माड भे...0ह की मे ) म कहा जा सकता है, इसी तरह 
भक्ति मे--इस ससार मे---प्रकट होती है, तब भी 
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चेतना को जाग्रतावस्था (सचेतनावस्था) मे कहा जा सकता है। दूसरे शब्दो मे, 
जब शरीर चलता-फिरता है, बोलता-चालता है, काम करता है, लडता-भंगडता 
है, तब यह कहा जा सकता है कि चेतना जाग गई है क्योकि बिना चेतन-तत्व 
के शरीर जड है, न चल सकता है, न फिर सकता है, न बोल सकता है, न कोई 
काम कर सकता है, न लड़-रगड सकता है। चेतना के शरीर से निकल जाने 
पर हम शरीर को जला डालते है। शव को इसीलिए जला डालते हैं क्योकि 
उसमे चेतना नही रहती । इसी तरह जब ससार मे सूर्य-चन्द्र-तारा अपनी-अपनी 
परिधि पर नियमधूर्वक घूमते है, समुद्र मे किन्ही निश्चित नियमों से ज्वार- 
" भाटा आता है, प्थिवी सूर्य के गिदे चक्कर काटती है, इन नियमों में कोई अप- 
वाद नही दीखता, तब कहना पडता है कि चेतना विश्व में जाग उठी है, 
जाग्रतावस्था (सचेतनावस्था) मे श्रा बैठी है। हम शरीर को क्रियाशील देख कर 
उस क्रियाशीलता में चेतना का मानो प्रत्यक्ष-दर्शन करते हैं, इसी तरह विश्व को 
दिन-रात अपने निश्चित क्रम मे चलते हुए देख कर इस क्रम में भी एक चेतना 
के दर्शन होते है। इस प्रकार से पिंड तथा ब्रह्माण्ड मे इनकी क्रियाशीलता के 
माध्यम से चेतना जाग उठती है श्रौर उसका इस प्रकार जाग उठना चेतना- 
शक्ति का प्रत्यक्ष-दर्शन है। इसी को जाग्रतावस्था या पाइ्चात्य-मनोविज्ञान की 
परिभाषा में सचेतनावस्था ((075०005 80०) कहा जा सकता है । 
(ख) स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्था) में चेतना (970-00750008 अव6)-- 
स्वप्नावस्था श्रव-चेतना की अभ्रवस्था है। इसमे चेतना शान्‍्त तो हो जाती है, 
परन्तु बिल्कुल शान्त नही होती । यह जाग्रत तथा सुषुप्ति के बीच की अवस्था 
है। आँख खुली नंही होती, पर फिर भी बिना खुले देख रही होती है, कान 
सुन नही रहे होते, परन्तु बिना शब्द के सुने सुन रहे होते हैं, मनुष्य दौड नहीं 
रहा होता, परन्तु बिना दौडे दौड रहा होता है। इस समय स्थूल-देह काम नहीं 
कर रहा होता, परन्तु सूक्ष्म-शरीर, कारण-शरीर जिसमे स्थूल-शरीर के सब 
प्रग सृक्ष्म-रूप मे मौजद रहते है, काम कर रहा होता है। यह सूक्ष्म-देह जो 
आत्मा के साथ सदा बना रहता है स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्था) में स्थूल-देह 
की 'इन्द्रियो के क्रियाशील होने के विना काम करता है क्योंकि हमारी ।त्रैया 
का प्रवाह आत्मा से सूक्ष्म-देह भौर सूक्ष्म-देह से स्थूल-देह मे होता है। पिड मैं-- 
शरीर भे--. जैसे स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्था) होती है, चेतना घुंधली-सी हो 
जाती है, स्वप्न श्राते हैं-इसलिए चेतना बनी भी रहती है नही भी वनी रहती, 
वेसे ही ब्रह्माण्ड मे---प्रकृति मे, इस संसार मे--रात झा जाने पर सव जगह 
अधेरा छा जाता है, वृक्ष-पशु-पक्षी सब शान्त हो जाते हैं, मनुष्य की तरह प्रकृति 
भी सिमिट जाती है मानो सुष्टि मे भर रही चेतना अपने जाग्रत-झूप की ध कर 
स्वेप्त-रूप (भ्रवचेतन---.800-०0780००४--रूप) मे जा विराजती है। जैने पिंड 
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तथा ब्रह्माण्ड मे चेतना के जाग्रत-रूप का हमने वर्णन किया, वैसे ही पिंड तथा 
ब्रह्माण्ड मे चेतना का स्वप्त-रूप हो जाता है जिसे पाइचात्य-मनोविज्ञान की 
परिभाषा में अव-चेतन-रूप (890-००॥8००ए»॥८४५) कहा जा सकता है। 
उपनिपद्कार ने सृष्टि की कार्य-रूपावस्था को, उस अवस्था को जिसमे सृष्टि 
अपने भिन्‍्त-भिन्‍न हूपो मे दिखलाई देती है--सूरय है, चन्द्र है, पृथिवी है, तारे 
है, सृप्टि स्पष्ट आँखों से सामने दीख पडती है--इसे चेतना का जाग्रत-हूप 
(सचेतन-रूप) कहा है, और सृष्टि की कारण-लूपावस्था को--उस श्रवस्था को 
जिसमे सृष्टि महत्‌, अहकार, पच-तन्मात्र के 'कारण-रूप मे” विलीन हो जाती 
है--चेतना का स्वप्न-रूप (अवचेतन----990-००750008$--ूप ) कहा है। जैसे 
चेतना के जाग्रत-रूप मे स्थूल-जगत्‌ वर्तमान रहता है, वैसे चेतना के स्वप्न-रूप 
(अवचेतन-रूप) मे स्वूल-जगत्‌ का सिर्फ नकशा बन कर रह जाता है । 
०“ (ग) चुषुप्तादस्था (प्रवेतनावस्था) से चेतना ([7700050०0७७ &७०)-- 
स्वप्नावस्था के वाद चेतना का तीसरा रूप है जिसे सुपुप्तावस्था कहते हैं। इसे 
पाइ्चात्य-मनोर्वज्ञानिको ने अ्चेतनावस्था ((700052005 5६8७) कहा हैं | जब 
हम जागते हुए होते है तव हमारी इन्द्रियों का तया चेतना का सीधा सम्बन्ध 
वना रहता है, इसलिए इन्द्रियाँ वाह्य-जगत्‌ के साथ सम्पर्क आ्राने पर वाह्म-जञान 
को अहण करती रहती है, जब हम सो जाते है तव चेतना से इन्द्रियो का सम्पर्क 
ता छूट जाता है परन्तु सूक्ष्-शरीर के द्वारा चेतना का काम चलता रहता है 
और चेतना विना आँख के देखती, विना कान के सुनती, बिना स्थूल-इन्द्रियों के 
सव काम करती है, तब स्वप्न आते है--यह चेतना-अ्रचेतता के वीच की 
अ्रवस्था है, जब हमे स्वप्न भी नहीं आते, हम अचेतन से पड जाते है, वह 
33 तावस्था है। सुपुप्तावस्था में क्या होता है ? माण्ड्कयोपनिपद्‌ के अनुसार 
33 वावस्था में सूक्म-गरीर भी अपने को चेतना से उस समय के लिए अलग 
_ ता है, जान्त हो जाता है, चेतना मात्र रह जाती है, बिना स्थूल-शरीर 
| हा के चेतना की जो अवस्या रह जाती है वही 
स्थल बरीर से अलग होने की प्रवास हक 8 हज 
होती है, 2 की 0 सुपुप्तावस्था मे हर-किसी को प्रतिदिन 
गयर मं कला हो का 5 5 ह्ते हैं ॥]! जँसे स्वप्नावस्था में चेतना स्थूल- 
हम अप स प अ में जाने की तैयारी करने लगती हैं, 
दी जाती है, अपने यथार्थ-रुप मे हक पक में वह सूक्ष्म-शरीर से अलग 
॥ जाती है। चेतना का अ्रपना स्वरूप 


आनन्दमय है अरीर 
क्लि सब लग उतदुख बरीर के साथ वधे हुए हैं, उपनिपत्कार तभी कहते हैं 
कसी हे 33्तावस्था में अपने स्वरूप मे आ जाती है तब उसके बाँद 

>ठने पर आदमी कहता है--वडा आनन्द आया---“सुखमहं भ्रस्वाप्सस्‌, 
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नादशंभू, लाश्रोषम्‌ः--कैसे सुख से सोया, न देखता हुआ, न सुनता हुआ । ऐसा 
वह क्‍यों कहता है.? ऐसा इसलिए कहता है क्योकि जब चेतना स्थूल तथा सूक्ष्म 
शरीर के बन्धन से; छूट गई, तब उसे अपने स्वरूप मे झा जाने पर जिस असीम 
भ्रानन्‍्द की अनुभूति हुई उसी को याद्ध करके वह कहता है--आनन्‍्द श्राया । वैसे 
आनन्द तो तब आना चाहिए जब इन्द्रियाँ जाग रही हो, काम कर रही हो, परन्तु 
यह कहता है कि जब इन्द्रियाँ बिल्कुल शान्त हो गईं, काम ही नही कर रही थी, 
उस अवस्था में जाने से आनन्द श्राया । इसका यही अभिप्राय हो सकता है कि 
चेतना का अपने को ससार तथा शरीर से अलग अनुमव कर लेना, अपने स्वरूप 
मे भ्रा जाना ही वास्तविक-प्रानन्द है। इसी आनन्दमय, स्व-स्वरूप में जाने के 
लिए योगी लोग समाधि की प्रक्रिया करते है। समाधि तथा सुषुप्ति मे क्या अन्तर 
है ” समाधि की अवस्था जानते हुए प्राप्त की जाती है, सुपुष्ति की भ्रवस्था हर- 
किसी को ससार तथा इन्द्रियों के थक जाने पर अपने-ग्राप हर रोज प्राप्त हो 
जाती है, समाधि जानते हुए सुपुष्ति को प्राप्त करना है, सुषुप्ति अनजाने 
समाधि लग जाना है। 

'जिस प्रकार सुषुप्ति-अवस्था में पिंड की चेतना स्थुल-शरीर तथा सूक्ष्म- 
शरीर से अपने को अलग कर स्व-स्वरूप मे प्रतिष्ठित हो जाती है, इसी प्रकार 
अब ब्रह्माण्ड की चेतन-शक्ति कार्य-रूप (जाग्रत) तथा कारण-रूप (स्वप्त) विश्व 
के निर्माण-मे क्रियाशील नहीं हो रही होती, तब ब्रह्माण्ड की चेतना स्व-स्वरूप 
(सुषुष्ति) मे प्रतिष्ठित होती है । ब्रह्माण्ड की चेतना के स्व-स्वरूप में प्रतिप्ठित 
होने का यह अभिपम्राय नही है कि उसकी क्रियाशीलता समाप्त हो जाती है । 
उसके विषय मे तो शास्त्रों का यह अ्रभिमत है कि उसमे 'स्वाभाविक्षी ज्ञान-बल- 
क्रिया च--ज्ञान, बल, क्रिया तो विश्व-चेतना के स्वाभाविक गुण है--इन्ही 
गुणो के कारण उसे चेतना कहा जाता है--परन्तु जिस प्रकार उसके विषय मे 
हमारा ज्ञान इस विश्व की क्रियाशीलता के साथ वँधा हुआ है, उससे उसे अलग 
करके हम उसका अ्रनुभव करने लगते हैं--यही ब्रह्माण्ड-चेतना का सुषुप्ति रूप 
है, और यही ब्रह्माण्ड-चेतना का तुरीय-रूप भी है । 

(घ) तुरीयावस्था में चेबना (गपरद्याइट्शावंथांें 0 50छा3-0०8८0०75 
४4७)--परल्तु, उक्त तीनो अवस्थाओ के अतिरिक्त पिंड चेतना का एक चौथा 
भी रूप है.। जाग्रतावस्था मे पिंड-चेतना स्थूल-शरीर की अपनी ज्ञानेन्द्रियों तथा 
कर्मेन्दियो द्वारा ससार के विपयो में एकात्म--एक-जान- हो रही होती है, 
हद्वितीयावस्था मे जिसे हमने स्वप्नावस्था कहा, वह इच्द्रिणें से कुछ-क्रुछ है 
होने लगती है, अपने स्वरूप की तरफ चल पडती है, सृक्ष्म-शरीर तक पहुंच 
जाती है, तृतीयावस्था मे जिसे हमने सुषुप्तावस्था कहा, वह सुक्म-शरीर त्तेभी 
अपने को जुदा अनुभव करने लगती है, चेतन-स्वरूप में थ्रा जाती है जिसको 
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जाग उठने पर वह अनुभव करके कहती है---वडा श्रानन्द श्राया। ये तीनो 
अवस्थाएँ सभी लोग अनजाने हर-रोज़ सोने के माध्यम से श्रनुभव करते हैं। इन 
अनुभवों का यह परिणाम है कि हम अनजाने भी जान जाते है कि चेतना स्थूल- 
अरीर से अ्रलग है, सूथ्म-शरीर से श्रलग है, इन सबसे अलग होकर इसका श्रपना 
स्व-स्वरूप हैं| परन्तु यह सब ज्ञान तो अ्रनजाने मे होता है, सोने के माध्यम से 
होता है। जब यह ज्ञान सोने के माध्यम से न होकर जानते-वृभते, जागते हुए 
हो, तव हमारी क्षुद्र-चेतना--यह छोटी-सी चेतना---जो इस देह रूपी पिजरे में 
बन्द है, अपने-आपको लाँव कर, अपने को उस विधाल-चेतना के, ब्रह्माण्ड-चेतना 
के सम्मुख उपस्थित पाती है जो इस विगाल, अनन्त-सूष्टि मे जीवन का सचार 
कर रही है। एक तरफ यह अल्प-चेतना जिसने अपने को जरीर के बन्धनों से 
इक अनुभव कर लिया, यह जान लिया कि वह श्रांख नही है, कान नही है, 
नाक नहीं है, जिह्ना नही है, त्वचा नहीं है, हाथ नही, पाँव नहीं---यह भरीर 
विल्कुल नही, घरीर से अलग है, दूसरी तरफ वह विशाल, अ्नत चेतना जो 
सृष्टि से भ्रणु-अणु मे व्याप्त है, सूर्य, चन्द्र, तारे, आसमान में, नदी-नाले-जगल- 
पहाड-समुद्र मे--सृप्टि के कोने-कोने मे मौजूद है--जब वह अ्रल्प-चेतना उस 
महती-चेतना के सम्पर्क में आ्राती है, तव पिड-चेतना का तुरीय-रूप प्रकट हो 
जाता है, तव पिंड-चेतना अपने को अ्रसीम, विशाल ब्रह्माण्ड-चेतना के सान्लिध्य 
मे पाकर अरूर्व आनन्द में डूब जाती है। पहले वह ससार के क्षद्र-विपयों मे 
अपने का एक-जान अनुभव करती थी, भ्रव इन विपयो से छट जाने तथा अनन्त- 
चेतना के ससर्ग मे आने पर उस चेतना के साथ अपने को 'एक-जान-सा श्रनुभव 
करने लगती है। अपने-आपको इस प्रकार लॉँघ जाने का नाम ही “व्यान' है, 
आन मे यह छ्षुद्र-चेतना तुरीयावस्था में पहुँच जाती है । पहले जिस सुषुप्तावस्था 
हक वणन हमने किया वह अचेतन-प्रवस्था ([]०05००७५ &/०) कहलाती 
रा के 3 की 'अ्रचेतन-अवस्या' का यह अर्थ नही है कि चेतना अ्चेतन 
सु श मचतावसश आग हा घर गन कब 
नानेन्द्रियों तथा कम न्द्रियो ने कार्य हे. छोड बा 
बाप बता सवा जि व करना छोड दिया क्योकि चेतना ने शरीर के 
रतन 5 हे जग जैक, मिले कर दिया । यह चेतना जो सदा जागरूक 
॥८55) अवेना लिया आल कर जब जाग्रतावसस्‍्था ((०750008- 
हा 200 (3509-००ए६०००७४॥९७५ ) तथा सुपुप्तावस्था (छाएणा- 
४८ ०५५0८55) को परे छोड कर, गरीर के बन्धनों से छट कर, इनके परे की 
पुर्यावस्था (8प्छञा॥-००ाइणणा 0 पपशाउठ्ात८ए०(॥] घाट) में पहुँच 


जाती है तब चेतना अपने यथार्थ 
पन यथाअं-स्वरूप में आ जाती ह 
का है ज । चेतना रूप 
को था लेना भारतीय-आस्त्रो का लक्ष्य । है। चेतना के इसी 


| 
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4. निद्रा के सम्बन्ध सें वेज्ञानिक परीक्षण 
तुरीयावस्था' को समभने के लिए निद्रा के सम्बन्ध मे किए गये प्रयोगों से 
पर्याप्त प्रकाश पडता है, इसलिए हम यहाँ निद्रा के सम्बन्ध मे किए गये प्रयोगों 
पर कुछ लिखेगे ।।' | 
निद्रा के सम्बन्ध मे जो वैज्ञानिक श्रेनुसंधान हुए है उनसे सिद्ध होता है कि 
हमारे भीतर शरीर से अतिरिक्त कोई ऐसी चेतन-सत्ता है जो तन्त्रिका-तन्त्र 
(ए७ए०७६ 5५8७॥) या मस्तिष्क (छाशा) को लाँघ कर, इनसे हट कर अपने 
ऐसे स्वरूप मे चली जाती है जहाँ से' यह आनन्द, उल्लास, उत्साह वटोर कर 
बाहर निकलती है। निद्रा में वह चेतन-सत्ता इस शरीर का और इस जगत्‌ का 
साथ छोड देती है, उसके लिए शरीर मेर जाता है, यह ससार मिट जाता है। 
वह शरीर को छोड कर और ससार को भुला कर जहाँ चली जाती है, वहाँ से 
जब लौटती है तब क्या होता है ? तब उस चेतन-सत्ता का सपकी पाकर यह 
थका-माँदा शरीर तरोताज़ा हो उठता है, यह चिन्ता से व्याकुल मन प्रफुल्ल 
दीखने लगता है । क्या कारण है कि चेतना जब शरीर तथा विचार को छोड देती 
है, इसे भुला देती है, नीद मे--गहरी नींद मे--चली जाती है, तभी उसके लौटने 
पर शरीर तथा मन मे फुर्ती आती है, श्रगर इस शरीर को न छोडे, नीद मे न जाए, 
दिन-रात जागती रहे, इस शरीर के साथ चिपटी रहे, तब मनुष्य के लिए जीना 
मुश्किल हो जाता है ? जो लोग उन्लिद्र-रोग से पीडित होते है, वे क्या चाहते है ? 
यही तो चाहते हैं कि किसी तरह शरीर को घरुला दे, इस दुनिया को थुला दें। 
न भुला सके तो शरीर टूट जाता है, दुनिया में कोई रस नहीं रहता। शरीर से 
अलहदा होकर, दुनिया को भुला कर चेतना जहाँ चली जाती है, वहाँ से लौटने पर 
वह आनन्द, उल्लास, उत्साह, प्रफुल्लता लाती है, वहाँ न जा सके, तो शरीर 
तथा मन दोनो बेचैन हो जाते है, कोई-कोई भ्ात्मणघात भी कर बैठते है । जब 
ऐसी बात है तब प्र्न उठ जाता है कि वह क्‍या स्थिति है जहाँ से लौटने पर 
चेतना उत्साह का भण्डार लेकर लौटती है। इसके उत्तर दो ही हो सकते है 
या तो शरीर तथा ससार के वधनो से मुक्त होने पर क्योकि चेतना अपने स्वरूप 
मे आ जाती है, इसलिये इस स्वरूप की अनुभूति से उसमे आनन्द भर जाता 
है, या भ्रानन्दो के प्रानन्द, आनन्द के अथाह समुद्र विश्व-चेतना के साथ उसका 
श्रनजाने सपके हो जाता है, उस आनन्द को लेकर वह लौटती है---इसलिये उसमे 
भफूल्लता भर जाती है। श्रन्यथा, निद्रा से उत्साह तथा अफुल्लता का होना कंसे 
समक्ा जा सकता है ? 
प्रघन यह है कि क्‍या निद्रामात्र से मनुष्य मे उत्साह तथा श्रकुल्लता शा 
सकती है ? वैज्ञानिक परीक्षणों से सिद्ध होता है कि निद्वामात्र से आनन्द, उत्साह 
तथा प्रफुल्लता नही आ सकती । 
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श्रमरीका मे निद्रा के सम्बन्ध में श्रनेक परीक्षण किए गये है । नींद के समय 
क्या होता है--उसे मापने के लिए एक यन्त्र वना हुआ है जिसका नाम हैं “इलेक्ट्रो- 
इन्सेफेलो-प्राफ' (ह6ला०-२0००७॥४]०-0789॥ या पहा:0) । सोते समय 
मस्तिष्क से जो विद्युत-तरगें निकलती है वे अत्यन्त सूक्ष्म होती हैं। उन तरगों 
को यह यन्त्र पकड लेता है, और वडा करके दिखला देता है । इस यन्त्र के साथ 
एक पैसिल लगी होती है जिसके नीचे एक ग्राफ-पेपर होता है जो गति करता है। 
नींद हल्की है, गहरी है, स्वप्त श्रा रहे है, या भयकर स्वप्न झा रहे है-- यह सव- 
कुछ इस ग्राफ-पेपर पर अकित होता जाता है। अमरीका में अनेक विव्वविद्यालयो 
में नीद के स्वरूप को जानने के लिए अनेक प्रयोगगालाएँ बनी हुई हैं जिनमें सोने 
के लिए व्यक्तियो को बुलाया जाता है, और प्रयोगकर्ता स्वय रातभर जागकर इन 
व्यक्तियों के अगो में उक्त यन्त्र की तारों को जोड कर उनकी निद्रा का ग्राफ- 
पेपर पर भ्रकन करता है । इन ग्राफ-पेपरो के अ्रध्ययन से निद्रा के चार-स्तरो 
का पता चला है जिनका वर्णन श्रीयुत्‌ गे गेयर तथा डॉ० जूलियस सेगल ने अपनी 
पुस्तक 'लि0छ (0 ४ए०ण० ॥50778' में इस प्रकार दिया है--- 

- (क) निद्रा का पहला स्तर--निद्रा के क्षेत्र मे प्रवेश करते समय का यह 
पहला स्तर हैं। इस समय पै सिल ग्राफ-पेपर पर उन छोटी-छोटी तरगो को श्रकिंत 
करने लगती है जो निद्रालुता प्रारम्भ होते समय मस्तिष्क द्वारा प्रवाहित होने 
लगती है। निद्रा प्रारम्भ होते समय मस्तिष्क से विद्युत की जो वोल्टेज चलने 
लगती है वह अत्यन्त निम्न-स्तर की होती है, इसलिए ग्राफ-पेपर पर निशान 
छोटी-छोटी गहराई के पडने लगते हैं। उस समय मास-पेशियाँ ढीली होते लगती 


है, नाडी की गति धीमी पड जाती है, परन्तु व्यक्ति श्रभी यह अनुभव नही करता 


कि वह सो गया है। भ्रगर इस स्थिति मे उसे उठा दिया जाय, तो वह यही कहेगा 
कि वह जग 


रहा था। अगर न उठाया जाय, तो कुछ ही मिनटो मे वह निद्वा 
के दूसरे स्तर मे चला जायगा | 


(ख) निद्रा का दूसरा स्तर--इस स्तर मे पहुँचते समय ग्राफ-पेपर पर 
पडी रेखाओ से स्पप्ट होता है कि मस्तिष्क मे क्रियाशीलता का सचार हो गया 
है, मस्तिप्क की विद्युत्‌ू-तरमें (8/दवा ५/४५८५) बडी तेजी से वडी होने लगती है, 
उनकी गहराई बढ जाती है । उस समय श्रांखो के साथ लगी तारो से ग्राफ-पेपर पर 
जो रेताएँ खिचती है उनसे पता चलता है कि सोने वाले की आँखो के डेले दायें- 
वायें चलने लगते है । निद्रा के दूसरे स्तर में आँखो की दाये-वायें जो तीब्न-गति 
(२४एां0 7५८ स्‍40४०77००८) होती है उसे निद्रा की परिभाषा में 'एछाणशः कहते 


है। तार इस समय व्यक्ति को जगा दिया जाय, तो हो सकता है कि वह कहे कि 
उंद अमा जग ही रहा था, यह भी हो सकता है कि वह कहे कि वह ठीक-ठीक से 
कह नहा सकता कि वह जग रहा था या सो रहा था। इस समय उठा देने पर अगर 


चेतना ] ]] 


उसे श्रपती स्मृति को ताज़ा करने को कहा जाय, तो वह कहेगा कि कुछ सपने 
की भलक-सी आने लगी थी। इसके लगभग 30 मिनट बाद व्यक्ति तीसरे स्तर 
में चला जाता है। 

(ग) निद्रा का तीसरा स्तर--इस स्तर में आकर मस्तिप्क से प्रवाहित 
होने वाली तरगों की ग्राफ-पेपर पर पडी रेखाएँ पहाडियो की ऊँचाई-गहराई 
की-सी शकक्‍लें धारण कर लेती है। इन तरगो से पता चलता है कि इस स्तर 
पर मस्तिष्क से बहुत ऊँचा बोल्टेज प्रवाहित होने लगता है। इस समय सोने 
वाला हिलेगा भी, बडबडायेगा भी, परन्तु उसे कुछ पता नही चलेगा । निद्रा मे 
व्यक्ति 2-]5 बार करवट वदल डालता है परन्तु उठने पर कहता है कि एक 
ही करवट सोता रहा । इस समय माँसपेशियाँ ढीली पड जाती है, साँस सन्तुलित 
गति से चलने लगता है, तापमान गिर जाता है, ब्लड-प्रेशर नीचे चला जाता 
है। इस निद्रा से जगाना हो तो बहुत ऊँची झ्रावाज देनी होगी । 

(घ) निद्रा का चौथा स्तर--निद्रा का तीसरा स्तर भीक्र ही चौये स्तर 
में चला जाता है। यह निद्रा का गहनतम स्तर है। जसे पहले तथा दूसरे स्तर 
को ९४) 8,0४7 कहते है, वैसे तीसरे तथा चौथे स्तर को फायर 

श.एएए' कहते है। इस समय मस्तिष्क से जो तरगे चलती है उन्हें /00॥8 
४४४८४ कहा जाता है । इस समय पेंसिल से ग्राफ-पेपर पर जो अ्रकन होता है 
वह पहाडियो की ख्खलाओं': (]ध०एए॥क्षा) 78८8) के समान होता है। इस 
समय की निद्रा गहनतम अन्धकार की निद्रा होती है | 'रिश्वा) मे स्वप्न आते हैं, 
720०॥६ में स्वप्न नहीं श्राते, यह स्वप्नहीन निद्रा हैं । इससे 0 मिनट पहले 
जो शब्द व्यक्ति को जगा देता, वह अ्रव प्रभावहीन हो जाता है। अ्रगर इस 
समय व्यक्ति को हिलाया जाय, उसका नाम लिया जाय, तो वह अ्नमता-सा 
निद्रा के गहन-स्तर में से ऊपर के स्तर में श्राता अनुभव करेगा । थकावट के वाद 
ऐसी निद्रा आ्राती है। भारतीय-झास्त्रो में ०० 5869 को 'स्वप्नावस्था ता 
0०॥६ आ०७ को 'सुषुप्तावस्था' कहा गया है । 

अ्रसल मे, निद्रा के मुख्य तौर पर दो ही स्तर है। पहला तथा दूसरा स्तर 
--ये दोनो मिलकर २७7) ००० या 'स्वप्नावस्था' कहे जाते हैं, तीसरा तथा 
चौथा स्तर... ये दोनों मिलकर 70०68 8४९6० या 'सुष॒प्तावस्था' कहे जाते है । 


पहले दो स्तरो मे स्वप्न आते है, दूसरे दो स्तरों मे स्वप्नहीन निद्रा होती है । 
ही यथार्थ निद्रा है, गलत 


में ही नहीं बना रहता। ना रहता. लत तर) तथा चुद पं 
चलता रहता है। निद्म आरम्भ करते समय हट सनक बाद, 
(० मे सकर फिर जपरी-सर (कब पावर दे वात 


(2 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


फिर प्रगाढ-निद्रा में 70-90 मिनट तक रू कर का टाए्क््ल मिनट तक रह कर फिर ऊपरी-स्तर पर भ्राने लगते 
है। 

'स्वप्न' (रथ) से 'सुपुष्ति' (0०68) श्रौर 'सुपुष्ति' से 'स्वप्न' का चक्र 
बराबर चलता रहता है, आर सारी रात में यह प्रक्रिया 3-4 वार होती है । 
प्रात काल के समय हम 'सुपुष्ति' (2०७ ४००४०) में नहीं होते, व्वप्नं (७॥)) 
में होते है। इस समय स्वप्न' (२०७ 86७७) का समय लम्बा होता है। इस 
सारे लम्बे समय में हम 'स्वप्न' (२०॥ 8०९७) में होने के कारण कई घटो तक 
स्वप्न ले रहे होते हैं। 950 में निद्रा के अनुसन्धानकर्ताश्रों ने यह निष्कर्ष 
निकाला कि मानवमात्र की निद्रा एक निश्चित आरोहावरोह--चढाव-उतार-- 
पर चलती है, और एक ही आयु के सब स्वस्थ-व्यक्तियो की निद्रा का 

_आरोहावरोह'---चढाव-उतार--एक-सा होता है । 

निद्रा के सम्बन्ब में जिस वात पर हम विशेष ध्यान भ्राकपित करना चाहुट चाहते 

हैं वह यह है. कि स्वास्थ्य के लिए 'स्वप्न' (१७० ८००) तथा 'सूपुस्ति.. 
(0008 8७००) दोनों ग्रावश्यक हैं, आवश्यक ही नहीं, स्वस्थ-निद्रा में ये दोनो दोनो 
स्तर ग्राले ही हैं, भले ही हम समभते हो कि हमे तो प्रगाढ-निद्रा ही श्ाती है, 





“स्वप्नावस्था (8९० आ6४०) तथा 'सुपुप्तावस्था' (008 ४8०००) का | (0८॥ ४6७०) तथा 'सुषृप्तावस्था' (7020/8 56७०) के 
स्वास्थ्य के साथ क्या जा मय व्रत प लेवामिको, मे कुछ परत किये है--इस पर वन्नानिको ने कुछ परीक्षण किये हैं 
के है। अगर कि को यान एप जप ने हब के पाप दिफ सिद्ध होता है कि निद्रा के दोनो स्तर स्वास्थ्य के लिये एक-समान महत्त्व 

प्र गर किसी को 'स्वप्नावस्था (ए6७ श6८०) न लेने दी जाय, सिफ 

हैं। अगर किसी को ' ए6ए ४6८७०) न लेने दी जाय, सिर्फ 


_जुप॒प्तावस्था (2008 ५९००७) लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव ५ लेने 

ु गा (204 2९४०) लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्‍या प्रभाव 
नंगा » और उही तरह भगर किसी को 'सुपुप्तावस्था न लेने दी जाय, सिर्फ 
स्वप्नावस्था लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव पड़ेगा ? 


(9) बिना स्वृप्नावस्था के निद्रा (3]०७ए श्ञात०ए ए८॥7)---निद्रा-विशेषज्ञो 
का कहना है कि जब ग्राफ-पेपर पर *स्वप्न-निद्रा' (२०० ४०००) के चिह्न 
पटन लगें और भयोकक्‍ता को पता चला कि व्यक्ति स्वप्न ले रहा है, तभी उसे 
जगा दिया गया ताकि वह स्वप्न न ले सके । परिणाम यह हुआ कि वह व्यक्ति 
चिडचिडा तथा रगडालू --77(806, पस्त080०---स्वभाव का हो गया । डॉ० 
डिमेन्ट का कहना है कि इसी कारण मानव के स्वास्थ्य के लिए स्वप्नावस्था की . 
बन व) की अत्यन्त ग्रावग्यकता है. पा ल्नव्ट। क अत्यन्त श्रावग्यकता है। तभी सिगमड फ्रॉयड का 
| बाग की शव जज हा पता मे नि यम तर. क्योकि एक तरह से 
ही पी वह विडलक धारा पृ हो जाती हैं, वे इस प्रकार पूर्ण न 
[ही तभी बह चिडचिदाता है, भगडता है । "4300५ 


चेतना 43 


(#) बिना सुधुप्ति के निद्रा (5]९०७ 07 70208)--960 मे विल्से वी 
वेब ने फ्लोरिडा विश्वविद्यालय में ऐसे प्रयोग किये जिनमे सोनेवाले को 'सुषुप्ता- 
वंस्था' (2008 8०८०) में पहुँचते ही जगा दिया जाता रहा, सुषुप्तावस्था में 
जाने ही नहीं दिया गया, वह केवल स्वप्नावस्था मे ही रहा। ऐसे व्यक्ति 
हीनोत्साह्‌ तथा मायूस -- 8]02/॥6०, ॥002768560-- स्वभाव के हो गये । 

जिन व्यक्तियों को सिर्फ स्वप्नावस्था में रखा जाता है, सुषुप्तावस्था मे 
नही आने दिया जाता, वे जब अपनी स्वाभाविक-निद्रा लेने लगते है तब पहले 
सुष॒प्तावस्था की निद्रा की कमी को पूरा करते है , इसी प्रकार जिन व्यक्तियों 
को दवाई के ज़ोर पर सिर्फ सुषुप्तावस्था मे रखा जाता है, उनमे स्वप्नावस्था 
नही आने दी जाती, वे भी जब अपनी स्वाभाविक-निद्रा लेने लगते है तब पहले 
स्वप्तावस्था की निद्रा की कमी को पूरा करने लगते है। इसका श्रर्थ यह हुश्ना 
कि मुष्य के स्वास्थ्य के लिए स्वप्न की निद्रा तथा खुषुष्ति की विदा 
प्रावदयक हैं। । 

निद्रा के सम्बन्ध मे इस विस्तृत विवेचन का हमारे प्रकरण के साथ क्या 
सम्बन्ध है, और “चेतना” के विषय को समभने के लिए इस विवेचन से क्या 
प्रकाश पड़ता है ? 

हमने देखा कि चेतना का स्वप्न में तथा सुपुष्ति मे जाने का भ्रगर मार्ग 

प्रयोक्ता के द्वारा अथवा औषधि के द्वारा तन्त्रिका-तन्त्र को सुल्त करके अवरुद्ध 
कर दिया जाय, तो जाग उठने पर व्यक्ति चिडचिडा, भंगडालू या मादत हो 
जाता है, अवरुद्ध न किया जाय, उसे स्वप्न तथा सुषुष्ति मे निर्बाध जाने दिया 
जाय, तो वह प्रसन्‍त तथा प्रफुल्ल उठता है। ऐसा क्यो होता है ? ऐसा इसलिये 
होता है क्योकि विधाता ने मानव के मस्तिष्क की रचना ही ऐसी बनाई है 
जिसका सहारा लेकर ही चेतना गतिशील होती है, और जिससे प्रतिदिन अपने- 
झ्राप स्वाभाविक-निद्रा के माध्यम से शरीर तथा ससार से चेतना का नाता टूट 
जाता है, वह शरीर को भूल जाती है, ससार कौ भूल जाती है, सुषुप्ति तथा 
तुरीय-स्तर ([008 588०) पर पहुँचकर या तो अपने निज-रूप मे आ जाती है, 
या विश्व-चेतना के सम्पर्क मे आकर वहाँ से नव-जीवन को भरकर फिर शरीर 
तथा ससार मे लौट श्राती है। तभी प्रगाढ-निद्वा से लौटकर मनुष्य उल्लास 
भ्रनुभव करता है, कहता है--ऐसा आनन्द झ्ाया जैसा जागते समय कभी नहीं 
“ आया । इस आनन्द तथा उल्लास को पाने के लिए शरीर तथा सलार से नाता 
तोडना पडता है, यह नाता तोड कर ही शरीर तथा ससार का रस लिया जा 
सकता है । रस इन्द्रियो तथा ससार के विपयो मे नही, उसमे है जहाँ से सुपुच्ति 
तथा तुरीय-स्तर मे जाकर चेतना रस को ग्रहण कर फिर शरीर तथा सनार मे 
लौट अझ्राती है । जब प्रयोक्‍ता द्वारा या नीद को ओऔपधियो हारा 'तन्तव्रिका-्तन्त्र 


4]4 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-श्रावार 


(८००७३ 5एथा)) को सुन्त कर दिया जाता है, तव हमारी चेतना स्वप्न 
(ए०ए) तथा 'सुपुष्ति' (2०) मे न जा कर गरीर के साथ ही अठकी रहती 
है, घरीर से श्रागे स्वप्न! तथा “सुपुष्ति' में जाने का रास्ता इृत्िम उपाय या 
निद्रा की श्रीपधियों से रोक दिया जाता है, उसे गरीर से नाता तोडकर अपने 
स्वरूप मे तथा विब्ब-चेतना के सपर्क में नही जाने दिया जाता। स्वस्त तथा 
सुपृप्ति का द्वार जब खुला रहता है, तभी चेतना इन मार्गों से तुरीय तक पहुँचती 
है, और वहाँ का प्रसाद ला कर शरीर तथा मन में चेतना का रस भर देती है । 

विधाता ने शरीर की रचना ही ऐसी की है जिससे प्रतिदिन निद्रा के 
माध्यम से हमारा शरीर से नाता दूट जाय, और हमे उस स्थिति की हर रोज 
ऊॉकी मिलती रहे जो यथार्थ सत्य है। इस स्थिति का सुपुप्ति अथवा 
'तुरीयावस्था' में जाने पर अपने-आप हम सबको श्रनुभव होता है। इसी स्थिति 
को--शरीर ठथा ससार से नाता तोड लेने को--प्ोते हुए नही, अपने प्रयत्न से 
प्राप्त करने का नाम ही ध्यान है। सोने से 'सुपुष्ति' प्राप्त होती है, व्यान से 
'समाधि' प्राप्त होती है--दोनो श्रवस्थाओं मे इन्द्रियों तथा ससार से नाता टूट 
जाता है-दोनो श्रवस्थाओ्रो मे प्रसाद तथा प्रफुल्लता की प्राप्ति होती है, 
'सुपुप्ति' की भ्रवस्था परमात्मा का दिया हुआ सिर्फ साधन है जो इशारा करती 
है कि अनजाने मिली हुई यह स्थिति प्रयत्न से भी प्राप्त हो सकती है । 


5. 'चेतना' की चार श्रवस्थाओं की तरह 'बाणी' क्े--बैखरी, 
मध्यम, पद्यन्ती, परा--ये चार स्तर 


हमने ऊपर कहा है कि जब चेतना अपने-श्रापको लॉँघ जाती है उसी का 
नाम “व्यान' है, उसी का नाम “'तुरीयावस्था' है। 'तुरीय” का अर्थ है---चतुरीय' 
--चौथी श्रवस्था । पहली तीन अवस्थाएँ--जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति--सोते हुए 
पायी जाती है, सव-किसी के अनुभव की है, चौथी अ्रवस्था--तुरीय-अवस्था-- 
जागते हुए होती है, श्राध्यात्मिक-इष्टि से विरले ही इस अवस्था को पहुँच पाते 
हैं। पहली तीन अवस्यथाओं का रष्टान्त इसलिए दिया जाता है जिससे हर-कोई 
समझ जाय कि तुरीय-अवस्था--चेतना के अपने को शरीर से जुदा होने के 
श्रनुभव की वात--कोई मन-घडत वात नही है, सोने की प्रतिदिन की प्रक्रिया में 
रे 350 3958 है कि शरीर तथा चेतना अलगअल। 
मल 0 नुभव होने मे महान्‌ श्रानन्द का पता चलता है, इसलिए 
हे सुपुष्ति से जागने पर हम सब कहते हैँ कि इतना आनन्द 

कि (२०2 कभी न आया था। पहली अ्रवस्थाएँ अपने-श्राप हुआ करती हैं, 
हक अवस्था --आध्यात्मिक-जीवन के क्षेत्र मे अपने-श्राप नहीं होती, 
नुभव प्राप्त करने से लिए प्रयत्न करना पड़ता है, उसी प्रयत्व का नाम 
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ध्यान' है। तुरीयावस्था मे पहुँच कर चेतना अ्रचेतन-शरीर से श्रपने को मुक्त 
अनुभव कर सृष्टि की महान चेतना के सम्पर्क में आती है, यही आत्मा- 
परमात्मा का सगम है। हमने देखा कि शरीर मे चेतना अपने को शरीर की 
चार शअ्रवस्थाओ मे प्रकट करती है । शरीर की पहली अवस्था जहाँ चेतना अपने 
को व्यक्त करती है “जाग्रत' कहलाती है, शरीर की दूसरी भ्रवस्था जहाँ चेतना 
अपने को व्यक्त करती है 'स्वप्न” कहलाती है, शरीर की तीसरी अवस्था जहाँ 
चेतना अपने को व्यक्त करती है 'सुषुप्ति' कहलाती है, शरीर की चौथी ब्रवस्था 
जहाँ चेतना अपने को व्यक्त करती है 'तुरीय” कहलाती है। असल मे, ये 
अवस्थाएँ शरीर की होती है, चेतना की नही, समभने की सुविधा के लिए हमने 
इन्हे चेतना की श्रवस्थाएँ लिखा है । 

चेतना की चार श्रवस्थाओ को स्पष्ट करने के लिए जैसे शास्त्रों ने जाग्रत, 
स्वप्न, सुपुप्ति तथा तुरीय अ्रवस्थाओ्रो का सहारा लिया है, वैसे ही चेतना की इन 
चार अवस्थाओ को और अधिक स्पष्ट करने के लिए वाणी की चार अवस्याओं 
का सहारा लिया है क्योकि चेतना प्रकट-रूप में अपने को जैसे जागने-सोने के 
रूप से प्रकट करती है, वैसे ही प्रकट-रूप में वाणी द्वारा भी प्रकट करती है । 
वाणी की चार अ्रवस्थाएँ है--बैखरी, मध्यमा, पश्यन्ती तथा परा। उल्टी तौर 
से कहा जाय तो इन्हें परा, पश्यन्ती, मध्यमा, बैखरी कहते है। चेतना का 
चौथा स्तर'या उसकी चौथी अवस्था जैसे 'तुरीय-अवस्था” कहलाती हैं, वैसे ही 
वाणी का चौथा स्तर था उसकी चौथी अवस्था 'परा-स्तर' कहलाती है । चेतना 
को तुरीय-भ्रवस्था तथा वाणी के तुरीय-स्तर का एक ही श्रर्थ है--यह 8प978- 
००॥8००॥ या 77०॥8०आ70079 8/82० है। चेतना की तुरोय-अवस्था तथा 
वाणी के परा-स्तर को समभने के लिए निम्न विचार-प्रक्रिया को समझ लेना 
होगा 

जड़ तथा चेतन में क्या भेद है ” जड़ अपने-आ्राप क्रिया नही कर सकता, 
चेतन क्रियाशील है, इसी क्रियाशीलता के ग्रुण के कारण वह जड मे व्िया का 
सचार कर सकता है। क्रियाशीलता को देख कर हम श्रतुमात करते हे कि जहाँ 
क्रियाशीलता है वहाँ उसके व्यक्त होने में ज्ञात या अज्ञात तौर पर चेतना का 
हाथ अ्रवश्य है। प्राणी हिलता-जुलता है, इसलिए उसमे चेतना होनी ही चाहिए । 
परल्तु भौतिकवादी वहस के तौर पर कह सकता है कि यह क्रियाशीलता स्वाभाविक 
है, अपने-आप हो रही है, तत्रिका-तत्र पर,वाह्म-सवेदन, उद्दीपषक का आाम्यन्तर- 
परिणाम, उसकी अनुक्रिया है। इसलिए पतजलि मुनि ने चेतना के चार स्तर 
पर अपने विचार प्रकट करने के लिए कहा है कि वे जड तथा चेतन मे जो 
अत्यन्त स्पष्ट भेद है उसी को सामने रख कर चेतना के चार स्तरों को स्पप्ठ करेगे। 

जड़ तथा चेतन में स्पष्ट भेद है--वाणी' का । चेतन वोल सकता हैं, 


ब्व 
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भाषा का प्रयोग कर सकता है, जड वोल नही सकता, भाषा का प्रयोग नही कर 
सकता, अपना भाव दूसरे को समझा नहीं सकता | इस 'वाणी' द्वारा, 'शब्द' के 
प्रयोग द्वारा, हम चेतना के चार स्तरों को समझ सकते हैं जिन्हे उन्होंने परा, 
पव्यन्ती, मध्यमा, बैखरी 'वाणी' कहा है । चेतना के तुरीय-स्तर (ए+क्ला80800- 
लत 0ए९ ० ०णाइटा०एआ८5७) पर पहुँचने के लिए, जहाँ मानवीय-स्वल्प- 
चेतना अपने विशुद्ध-रूप मे व्यक्त होकर, शरीर की इन्द्रियो एवं ससार के विषयों 
से मुक्त होकर, जगत्‌-चेंतना के सान्विष्य तथा सम्पर्क में श्रा जाती है, वहाँ 
पहुँचने के लिए, पतजलि मुनि ने शोकार के जप को जो 'वाणी' का ही एक रूप 
है--माध्यम बनाने का उपदेश दिया है | किसी भी वस्तु पर ध्यान केन्द्रित करने 
की यही प्रक्रिया है। उदाहरणार्थ, हम किसी भी विचार को लें--हर विचार मे 
वैखरी, मध्यमा, पब्यन्ती, परा--चेतना के ये चारो स्तर सब-किसी के अनुभव 
मे आते हैं। पहले विचार वाणी मे व्यक्त होता है। हम वात करते हैं, बोलते हैं, 
वहस करते हैँ। यह चेतना का 'बैखरी-स्तर' है । फिर यह विचार वाणी से हट 
कर मन में चला जाता है, होठ हिलना बन्द हो जाता है, हम खाली बैठे, जिन 
बातों को वाणी से कहा था, जिन वातो की बहस की थी, वे विचार विना वाणी 
के हमारे भीतर चलने लगते है। यह चेतना का “मध्यमा-स्तर' हैं । मध्यमा 
इसलिए कि न हम वोल रहे होते हैं, न विल्कुल छुप ही होते है, वात कर भी 
नही रहे होते, वात चल भी रही होती है। इसके बाद विचार चेतना के 'पष्यन्ती- 
स्तर' में चला जाता है। इस समय मन में विचार चलना तो बन्द हो जाता है, 
परन्तु वह विचार जीवन का अश्रग हो जाता है, जीवन पर छा जाता है, चलते- 
फिरते, उठते-बैठते, खाते-पीते, हमारा जीवन उस विचार से ओत-प्रोत हो जाता 
है, वह विचार मानो हमे तथा हमारे सभी निकटवर्ती लोगो को दीखने-सा लगता 
है, सव कहने लगते है कि यह व्यक्ति विचारमय हो गया है, विचार का स्वरूप 
हो गया है। चेतना की इस अ्रवस्था को 'पह्यन्ती-स्तर' कहा जाता है। इसके 
वाद चंतना का चतुथ-स्तर है, जो उक्त तीनो को लाँघ जाता है, जब वह विचार 
टीजने ही नही लगता, हम उस विचार को विचार के रूप मे भूल जाते हैं, हम 
श्रोर वह विचार एक हो जाते हैं, हम मे और उस विचार मे भेद-भाव ही नही 
रहता। जहाँ भेद होगा वही तो कोई वस्तु दीखेगी, जहाँ भेद ही नही होगा, 
वहा दीखेगा क्या ? इसलिए चेतना के 'पश्यन्ती-स्तर' के आगे का स्वर 'परा-स्तर' 
हब है, 'परा---श्रर्थात्‌, सब स्तरो से परे--जो सब स्तरो को लाँघ जाता 
चार स्‍्तरो भे हुरुकोई अपने लि दल के हक हज 33487 
बज है। बता व पता कप है । हर प्रकार के ध्यान की 
हर इसी प्रक्रिया का झाश्रय लेकर 
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योगाचार्य महषि पतजलि ने इसे चेतना के साक्षात्कार पर घटाया है। उनका 
कथन है कि श्रोकार का उच्चारण पहले चेतना के बेखरी-स्तर पर हो, फिर 
मध्यमा-स्तर पर, फिर पश्यन्ती-स्तर पर, फिर परा-स्तर पर । जब साधक श्रोकार 
के सहारे चेतना के परा-स्तर पर पहुँच जाता है, तब वह चेतना की तुरीयावस्था 
को प्राप्त कर लेता है जिसमे चेतना अपने विशुद्ध-रूप मे श्रा जाती है। श्रोकार 
का उच्चारण पहले बंखरी-वाणी द्वारा चेतना के बैखरी-स्तर पर किया जाता है, 
फिर मध्यमा-वाणी' द्वारा चेतना के मध्यमा-स्तर पर किया जाता है, फिर 
पर्यन्ती-वाणी द्वारा चेतना के पश्यन्ती-स्तर पर किया जाता है, फिर परा-वाणी 
द्वारा चेतना के परा-स्तर पर किया जाता है, चेतना का यह परा-स्तर ही चेतना 
की तुरीयावस्था (775०थ॥त07र ४0०) है जिसमे पिड-चेतता तथा 
ब्रह्माण्ड-चेतना का द्वत होते हुए भी आपसी सपर्क हो जाता है। 

तो फिर, बंखरी, मध्यमा, पश्यन्ती, परा का श्रोकार के जप द्वारा चेतना के 
साक्षात्कार के साथ क्‍या सम्बन्ध है ? 

(क) चेतना के 'बेखरी“-त्तर में श्रोंकार का जाप-- ध्यान के विज्ञान के 
अनुसार वाणी से उच्चारण करना ध्यान की प्रथम अवस्था है। जब हम वाणी 
द्वारा किसी शब्द का उच्चारण करते है, तब सव तरफ से ध्यान खिंच कर उस 
तरफ भ्रा ठिकता है, चेतना वहाँ केन्द्रित हो जाती है । उच्चारण द्वारा चेतना का 
एक शब्द में केन्द्रित हो जाना चेतना का बैखरी-स्तर कहलाता है। आ्राध्यात्मिक- 
दृष्टि से श्रोकार का उच्च-स्तर से उच्चारण करने के द्वारा ध्यान का उस स्वर 
में टिक जाना ध्यान का प्रथम चरण है । 

(ख) चेतना के “मध्यमा-स्तर में श्रोंकार का जाप--बैखरी, चेतना का 
सबसे ऊपरी-स्तर है । उसके वाद उच्च-स्व॒र मे उब्चारण करने के स्थान में 
ओकार का भीतरी-ध्यान चलता है। इस द्वितीय-अ्रवस्था में श्रोकार को जोर- 
जोर से नही बोला जाता, होठो द्वारा ओकार का उच्चारण नही किया जाता, हृदय 
के भीतर, मुँह से विना जपे इस मन्त्र का जाप किया जाता है। चेतना में 
जाप की यह मध्यमा-स्थिति है क्योकि इसमे उच्चारण-पूर्वक जाप जपा भी नहीं 
जाता, परन्तु मन के भीतर जाप जपा भी जाता है। चेतना के क्षेत्र मे ज्योज्यो 
हम आगे-झ्रंगे चलते है, त्यो-त्यो चेतना की गहराई मे उतरते जाते है, जो 
चेतना वाह्य-ससार से घिरी पड़ी है, उसके वाहर के पर्दों को चीर कर चेतना 
के निकट बाहर से भीतर जाते है । कौन चेतना के निकठ, बाहर से भीतर जाता 
है ? कोई दूसरा नही, हमी जो बैखरी में विखरे पडे थे मानसिक-जप द्वारा 
अपने-आप में सिमटने लगते है । प 

(ग) चेतना के 'पदयन्ती -स्तर में श्रोंकार का जाप--मध्यमा के वाद चंतना 
का पब्यन्ती'-स्तर आता है। 'पश्यन्ती-स्तर वह है जिसमे हम ओकार का न 
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तो मुख से उच्चारण करते है, न मन मे उसे दोहराते है , इस स्तर में पहुँच कर 
झ्ोकार हमारे लिए दृब्य रूप घारण कर लेता है | दृष्य का श्र्य यह नहीं कि 
स्थूल-तप में श्रांखो से दीखने लगता है, इसका यह श्र्थ है कि हम इसी में समाए 
रहते है, हमे इसके सिवाय और कुछ सूझता ही नही, इतना समाये रहतें है मानो 
हमारे लिए इसका होना प्रत्यक्ष के समान हो जाता है, तभी इसे 'पव्यन्ती'-स्तर 
कहा है । 

(घ) चेतना के 'परा'-स्तर मे क्लोकार का जाप--चेतना की गहराई में 
उतरते-उतरते साधक चेतना के महानतम-स्तर में जा पहुँचता है, तीनो स्तरों 
को लाँच कर अपने चेतन-स्वरूप मे श्रा जाता है, ओोकारमय हो जाता है। 
अपने स्वरूप मे आ जाना या ओकारमय हो जाना एक ही वात है । 'परा“स्तर 
में उतर जाना ही तुरीयावस्था है जिसका ज़िक्र हमने जाग्रत-स्वप्न-सुपुप्ति के 
सिलसिले भे किया था। वाणी का ५परास्तर या चेतना की 'तुरीयावस्था' का 


एक ही भश्र॒र्थ है, इसी को अग्रेजी में छ99॥98-00750008 0 ॥70॥80एश०॥007था 
820० का नाम दिया गया है। 


6 शुद्ध-चेतना के रुप से तुरीयावस्था की प्राप्ति ही सनुष्य 
का चरम-लक्ष्य है 

हम देख छुके हैं कि चेतना की चार अवस्थाओं मे से 'तुरीबावस्था' श्रन्तिम 
अ्रवस्था है। जाग्रत-स्वप्न-सुपुष्ति के वाद की अ्रन्तिम अवस्था तुरीयावस्था है, 
टेखरी, मधव्यमा, पच्यन्ती के वाद वाणी का जो अन्तिम स्तर है, जिसे 'परा' कहा 
जाता हैं, वह भी तुरीयावस्था' का ही दूसरा नाम है । जाग्रत-स्वप्न-सुपुप्ति---ये 
अवस्थाएँ गरीर की है जिनमे से गुज्अरती हुई चेतना का शुद्ध-कूप तुरीय के नाम 
से अभिव्यक्त होता है, बैखरी, मध्यमा, पब्यन्ती--ये अभ्रवस्थाएँ वाणी की--- 
भावना की--है, जिनमे से गुद्नरती हुई वाणी अपने श्रस्तिम 'परा' रूप में अभि- 
व्यक्त होती है, जो चेतना की तुरीयावस्था ही है । चेतना का शुद्ध, निखरा हुआ 
रुप न तो जायत-स्वप्न-सुपुप्ति मे से कोई-सा है, न वाणी की बैखरी, मध्यमा, 
पथ्यन्ती मे से कोई-सा है । वह इन सबसे पृथक है। जब वह पिंड के सब रूपो 
को छोड कर अपने चेतना-स्वरूप--स्व-रूप--में श्रा जाती है, तब वह ब्रह्माण्ड 
की चेतना के सम्पर्क में आ जाती है, ब्रह्माण्ड के अणु-अ्रणु को जीवन देने वाली 
चेतना के निकट झा जाती है। वह अवस्था चेतना की तुरीयावस्था तथा बाणी 
का परा-स्तर है । 

हमारा वाह्य-जीवन, वाहर का व्यवहार, हमारे भीतर बैठी चेतना की 
तुरीयावस्था के चूँटे से बेचा रहता हे--यह वात हर-किसी के अनुभव में श्राती 
है । उदाहरणायं, श्रगर हमारे भीतर चिन्ता बैठी हो, तो देखने को तो हम ऊपर 
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का सारा व्यवहार ऐसे करते रहते है मानो कुछ हुआ ही नही, परन्तु मन किसी 
डोरी से भीतर बँधा रहता है । मनुष्य श्रगर किसी के प्रेम-पाश मे. अ्रटका है, 
तो बाहर से भले ही कुछे करता रहे, उसकी तार भीतर से ही खिंचा करती है। 
मनुष्य कारोबार में लगा दीखता है, परन्तु श्रगर भीतर कोई दुविधा है, तो 
उसकी छाया भीतर से बाहर पडती-ही-पड़ती है । जो बात भौतिक-जीवन मे होती 
है, वही बात आध्यात्मिक-जीवन मे होती है। अ्रंगर चेतना के तुरीय मे चिन्ता है, 
तो चेतना का सम्पर्क चिन्ता से होगा और मानव के तुरीय का चिन्ता के खूंटे से 
बंधे रहने के कारण उसके बाहर के व्यवहार मे चिन्ता का ही प्रवाह बहेगा; अगर 
चेतना के तुरीय मे प्रेम है, तो चेतना का सम्पर्क प्रेम से होगा, और मानव के तुरीय 
का प्रेम के खूंटे से बँघे रहने के कारण उसके व्यवहार मे प्रेम का ही प्रवाह होगा, 
श्रगर चेतना के तुरीय मे शुद्ध-चेतना है, वह संसार के विषयो को छोड कर अपने 
शुद्ध चेतन-स्वरूप में व्यक्त हो रही है, तो उसका सम्पर्क ब्रह्माण्ड की श्रनन्त 
चेतना से होगा, और उस अनन्त चेतना के खूंटे से बँध जाने के कारण मानव का 
जीवन, उसका व्यवहार सत्‌-चित्‌-आनन्द-स्वरूप अनन्त चेतन के रग मे रंग 
जाएगा। इस प्रकार जब चेतना तुरीयावस्था को प्राप्त कर लेती है, संसार के 
विषयो से छूट कर परे--'परा'-भाव--को प्राप्त कर लेती है, तव उसका विश्व की 
सच्चिदानन्द-स्वरूप चेतन-शक्ति से सम्पर्क हो जाने के कारण उसमे सांसारिक सुख 
नही, आध्यात्मिक प्रसाद छलछला उठता है, और यही मानव का चरम लक्ष्य है । 
सोचने की बात है, वृक्ष को रस कहाँ से मिलता है ? वृक्ष को रस मिलता 
है जड से । पत्तों पर पानी छिडकने से वृक्ष हरा नहीं होता, जड को पानी देने 
से वृक्ष हरा होता हैं। जड़ का काम पोषक-तत्त्वों को लेना हैं, लेकरआगे दे देना 
हैं। ठीक इसी तरह मनुष्य में चेतना का काम भीतर से शक्ति को लेना और 
उसे लेकर व्यवहार में फेक देना है | श्रगर हमारी चेतना ऊपर-ऊपर के स्तर पर 
ही रही, तुरीय-स्तर पर नही पहुँची, उस स्तर पर जहाँ विश्व-चेतना का 
समुद्र लहलहा रहा है, तो कहाँ से वह शक्ति लेगी, बल लेगी, तेज लेगी, उत्साह 
लेगी। हम तो जाग्रत या बैखरी के वाह्य-स्तर पर ही श्रट्के पडे रहते है, 
चेतना को वहाँ जो-कुछ मिलेगा वही तो हमारे व्यवहार मे प्रकट होगा। वहाँ क्या 
हैं ? वहाँ तो वस विपयो का क्षण-भगुर रस है, और मानव वही अटके रहने 
के कारण उस क्षण-भगुर रस में ही अ्रपता सम्पूर्ण जीवन विता देता हैं। 
चेतना को अ्रखण्ड-रस मिलता है, शक्ति मिलती है, चेतना का रसमय से, आतन्दू- 
मय से, शक्ति के पुज से सम्बन्ध स्थापित कर लेने से । जैसे एक छोटेन्से बल्व 
को विजली के प्लग में जमा देने से वह चमक उठता है, वैसे ही पिड की चेतना 
को विश्व का सचालन करने वाली महती-चेतना के साथ जोड देने से इस अ्रल्प- 
चेतना भे महती-शक्ति का सचार हो जाता है, उस शक्ति के संचार से मानव की 
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चेतना उत्साहपूर्ण, आनन्दमर्न हो उठती है, आनन्द उसमे छलछलाने लगता है, 
इसलिए छलछलाने लगता है क्योकि तुरीयावस्था मे पहुँच जाने के कारण आनन्द 
के भण्डार, आनन्द के स्रोत, सच्चिदानन्द से उसका सम्बन्ध जुड जाता है जहाँ से 
अजत्न श्रानन्द का भरना वहा करता है, परन्तु जो हमारी चेतना का उससे सम्पक 
न होने के कारण रस से भरपूर होते हुए भी हमारे लिए सव सका पडा रहता है । 
क्या यह सम्भव है कि मानव की चेतना का श्रानन्द के स्रोत के साथ सम्बन्ध 
स्थापित किया जा सके ? ज्ास्त्रो का कथन है कि यह सम्भव ही नही, यही 
सम्भव है, यही स्वाभाविक है | हमारी स्वल्प-चेतना हर समय उस चेतना के 
अखण्ड-स्रोत के साथ जुडना चाहती है, परन्तु हम उसे बीच में ससार के विषयों 
की भाडियो में श्रटका लेते हैं। चेतना एक मथु-मक्खी के समान है । हम 
समभते हैँ कि मथु-मक्खी का स्वभाव ही उडते रहना है, परन्तु यह बात नही 
हैं। मवु-मक्खी तो मधु की तलाण मे उड रही है | जहाँ उसे मधु की एक वूंद 
मिली, वह वही चिपक जाती है, वहाँ से वह हिलना नही चाहती । हाँ, जब वह 
बूँद चुक जाती है, तव वह फिर फट मधु की तलाश मे भटकने लगती है । चेतना 
भी श्रानन्द की तलाश में भटका करती है । विपययो मे जो आनन्द मिलता है 
उसके साथ वह चिपट जाती है, परन्तु चिपटे-चिपटे पता चलता है कि ये सब 
आनन्द क्षणिक हैं, कुछ देर रहते है फिर नही रहते । श्रस्ल मे तो चेतना शझ्रानन्द 
के अखण्ड स्नोत की तलाश में भटका करती है, वह जव नही मिलता तब उस 
भटकने को हम चेतना का स्वभाव समझ लेते है। हम कहने लगते है--चेतना 
चचल है, कही टिकती नहीं, टिक कर वैठती नहीं । ऐसी वात नही है । चेतना 
तो मथु-मक्खी की तरह आनन्द की तलाश मे भटकती है । इसकी चचलता 
स्वाभाविक नही, चचलता तो कही टिकने के लिए भटकना है। इसका स्वभाव 


आ्रानन्द को ढूंढना हैं। इसके सामने ससार के विपय आते हैं। इनमे आनन्द है, 


यह उनका आनन्द लेने के लिए उनमे श्रटक जाती है । जब वह आनन्द समाप्त 
हो जाता है 


/ ग्ैेव मठु-मक्खी की तरह फिर दूसरी जगह मधु की तलाश होने 
लगती है। स्वभाव इसका मधु को पाकर उसके साथ चिपक जाना है, भटकते 
हटना इसका स्वभावनही है। चेतना मे यह तलाश इस गहराई तक बैठी हुई है 
कि तलाग की इस भावना का इतना जवर्दस्त होना ही इस वात का सबूत है कि 
नंद का कोई अथाह ज्ञोत ससार मे ज़रूर मौजूद है जिसकी चेतना को इतनी 
गहरी तलाण है। 


. प्रानन्द को ढूँढते रहने की यही प्रक्रिया व्यान कहलाती है । चेतना श्रानन्द 
मं टवना चाहती है, इसमे विभोर हो जाना चाहती है । चेतना आनन्द के उस 
अमिट त्नोत पैक पहुँच ही नही पाती, इसीलिए भटका करती है। चेतना का 
कहां अजज्न-ल्लोत है, तभी तो यह उसे पाने के लिए भटक रही है। शास्त्रों ने 
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उस अजसल्न, अ्रखण्ड स्रोत को पाने की विधि बतलाई है । वह विधि क्‍या है ? वह 
विधि मन्त्र-जाप की विधि है। मन्त्र-जाप की विधि क्‍या है ? 


7. चेतना की तुरोयावस्था की प्राप्ति के लिए सन्त्र-जाप 


चेतना की तुरीयावस्था तक पहुँचने के लिए शास्त्रो ने मन्त्र के जाप का विधान 
किया है। सब मन्त्रो से उत्कृष्ट मन्त्र 'ओरेम्‌” का कहा गया है। 'श्रोश्म्‌' का क्या 
रहस्य है ? आध्यात्मिक-प्रतक्रिया का मूल-आधार प्राणायाम है । प्राणायाम मे प्राण 
भीतर लिया जाता है, बाहर निकाला जाता है । प्राण-वायु लेने मे 'सो', निकालने 
से 'हम्‌' की ध्वनि होती है, इस प्रकार 'सो5हम्‌-शब्द प्राणायाम का प्रतिनिधि'हैं । 
प्राणायाम की ध्वनि का प्रतिनिधि होने के अतिरिक्त 'सोह्हम्‌' का श्र्थ--“स 
अहम्‌' भी है, अर्थात्‌ “मैं यह शरीर नही हँ---वह “आत्मा हूँ। यह शब्द अत्यन्त 
प्राचीन है। यजूवद के 40 वे अ्रध्याय में मन्त्र आता है--“योसावसो पुरुषः 
सौ&हमस्मि' । इस मत्र मे भी 'सो5हम्‌” शब्द आता है । अग्रेजी मे 'सोहहम्‌' का 
अर्थ है--778॥ ] ७7. बायबल में ([%0075, (/8ए/४/ 3, ४७४४० 4) 
ख्‌दा ने मूसा को कहा कि मेरा निज नाम “४७ ] ७77 है। ऐसा प्रतीत होता 
है कि किसी समय यह भारतीय-विचार यहूदियो मे पहुँचा श्र उन्होंने भी ख दा 
का नाम 'सोहहम्‌' (॥% ॥ ४7) रखा । यहूदियों की तरह ग्रीक लोगो में भी 
इसी तरह का एक शब्द है---'७2४१३४ध्य78007-- जिसमे [शा का 
अर्थ है-.'चतुर|' ; '(कंश्याग/०ा' का अर्थ है--अ्क्षर---जिससे ग्रामर- 
शब्द बना है। ८टेट्राग्रामेटोन” का अर्थ है--चार अक्षरों वाला शब्द। यहूदियों 
के परमेश्वर 'जिहोबा' (7८४०४४॥) के लिए ग्रीक-भाषा मे टेंट्राग्रामेटोन-राब्द 
का प्रयोग हुआ है। ग्रीक-भाषा में (देखो, ऑकक्‍्सफोड्ड डिक्शनरी मे टेट्रा -शब्द) 
इस शब्द का अर्थ है--चार श्रक्षरो वाला ईश्वरवाचक शब्द । माण्ड्क्योपनिपद्‌ 
(मन्त्र 2) मे ओकार' को “चतुष्पाद'--चार श्रक्षरों वाला शब्द कहा गया है-- 
'सोध्यमात्माचतृष्पात्‌' । इस उपनिषद्‌ में कहा है कि श्रोकार के चार श्रक्ष र है-- 
अ, उ, म्‌ तथा अमात्र (8, 2)--'भ्रकार उकारो सकार इति--श्रमात्र+चतुथ 
जैसे यहूदियों ने उपनिषदो के 'सो5हम्‌' या 'तत्वमसि' का अनुवाद करके अपने 
ईश्वरका नाम “एव ] ४77 रखा, वैसे श्रीक लोगो ने भी उपनिषदों के “चतुष्पाद 
प्रोंकार' का अनुवाद करके ईश्वर-वाचक शब्द का प्रयोग करने के लिए '[&८४- 
शधाध80॥'-शब्द का प्रयोग किया क्योकि “चतुप्पाद' तथा 'टट्राग्रमेटोच का 
एक ही भ्रर्थ है। उपनिषद्‌ मे “चतुप्पाद' शब्द का प्रयोग ओकार के लिए हग्ना 
है, प्रीक-भाषा मे “टैट्रा्ग्र मेटोन'-शब्द का प्रयोग जिहोवा--ईश्वर-- के लिए हुआ 
है । इससे स्पष्ट है कि श्रोकार की विचारधारा ही यहुदियो में तथा ग्रीक लोगो में 
किसी भाध्यम से पहुँची है। 'सोह्हम्‌' जो प्राणायाम का प्रतिनिधि है उसी का 
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सक्षिप्त-त्प ओ्ोग्म' है, 'स' और 'ह! निकल जाने से ओऔओ और “म्‌' शैप रह 
जाता है। प्राणायाम मे ओ5म्‌ का सहारा लेकर इस मत्र के जाप का झञास्त्रो मे 
विवान है। इस मस्त्र के जाप में सावक चेतना के चार स्तरों मे से गुजरता है। 
पहले-पहल कार का जाप “वैखरी'-वाणी मे होता है । 'वैखरी' का अर्थ है-- 
वाणी द्वारा उच्चारण | झुरू-शुरू मे --ओ २स्‌, ओ ३म्‌'--इस प्रकार वोल कर जाप 
किया जाता है--सौ वार, हजार वार, वार-वार। इसके वाद जप 'मध्यमा-वाणी 
के स्तर मे आ जाता है। मध्यमा-वाणी का स्तर वह हैं जिसमे जप वाणी द्वारा 
दोलने के स्वान में सकल्प के क्षेत्र मे आ जाता है । इसमे होठ नही हिलते, परन्तु 
चेतना अपने भीतर-ही-भीतर जप मे लगी रहती है। तीसरी अवस्था वह आती 
हैं जब चेतना में सकक्‍ल्‍प भी नही रहता, वाणी तो बोलती ही नही, परन्तु चेतना 
के भीतर मन्त्र समाने लगता हैं । उस अवस्था भें न हम वाणी से बोलते है, न 
भीतर-ही-भीतर जाप करते हैं, जप ही छट जाता परत्तु मन्त्र की अनुमूति- 
मात्र रह जाती है । यह 'पब्यन्ती-वाणी का स्तर है। पब्यन्ती, अर्थात मन्त्र को 
हम देख-से रहे होते है, अनुभव कर रहे होते है, मन्त्र को न तो वोल रहे होते 
, ने भीतर-ही-मीतर जप रहे होते हैं। यह स्थूल से सूक्ष्म की तरफ जाना है । 
इसके वाद चोथी अवस्था आती है, जो 'परा'-वाणी का स्तर कहलाती हैं, इसी 
को तुरीबावस्था भी कहते हैं। इसमे मन्त्र की अनुमूति भी नही रहती, आनन्द, 
उत्साह, गक्ति मात्र रह जाते हैं, यह अ्रवस्था मन्त्र-जाप, भस्त्र-सकल्प तथा 
मन्त्रानुमूति के परे की भावातीत अवस्था हैं जिसमे ओकार तथा चेतना एक-रस 
ही जाते हैँ, उनमे भेद नहीं रहता । जब चेतना इस अवस्था में पहुँच जाती हैं, 


तव पिंड की चेतना का ब्रह्माण्ड की चेतना से सम्पर्क हो जाता है--यही ब्रह्मा- 
नुमूति या अ्ब्वर-दर्णन 


मन्त्र-जाप का यह अर्थ नहीं है कि साथक दिन-रात भन्त्र का जाप करता 


। जिन लोगो ने दिन-रात मन्त्र-जाप करने की वात की थी उन्होंने भारत को 
निकम्मा दना दिया था । दिन-रात ध्यान लग नहीं सकेता। परिणाम यह हुआ 


कि गृह लोग थिक्षा तो यह देते रहे कि दिन-रात ध्यान करो, ऐसा हो नही 
सकता था, न चित्त ध्यान में लगा 


ने काम में लगा, न परलोक सिद्ध हआ, न 
वह लाक सिद्ध हुआ। जप की, व्यान की यह प्रक्रिया नही है। व्यान की प्रक्रिया 
क्या है ? जैसे कपडे को रगा जाता वैसे व्यान द्वारा चेतना को संया जाता है । 
कपड़ा रंग कर धूप में फैला देते हैं। फैलाते हुए छाया भे नही फंलाते, धप में 
फैलात हूँ ताकि जितना रग उडना है उद जाय । फिर उसे रगते है, फिर घप 
में फलान हूं। इस बार भी रग उडता 


डता है, परन्तु पहले से कम । रगना, फिर वृप 
है »॥ की उठता--इसे प्रदियां को करते-करते रंग कपड़े में स्थिर रूप से टिक 


टय 
जाता हू । यही प्रक्रिया चेतना के साथ की जाती है। ध्यान करो, फिर काम करो, 


चेतना | !23 


ध्यान करो, फिर काम करो--ध्याव और काम, काम और ध्यान---परलोक और 
इहलोक, इहलोक और परलोक---परमेद्वर और संसार, ससार और परमेश्वर--. 
इस प्रकार दोनो क्षेत्रों मे आने-जाने से चेतना वास्तविकता के जगत्‌ में रहती है 

क्योकि जैसे परमेश्वर सत्य है वैसे यह जयत्‌ भी सत्य है। संसार के काम करने 
के बाद “जब ध्यान में जाश्रोगे तब विश्व की अ्रथाह चेतना के साथ सम्पर्क में 
थाने के कारण व्यक्ति की चेतना में इतनी शक्ति का सचार हो जायगा, इतना 
उत्साह, आनन्द तथा उल्लास भर जायगा कि भौतिक-जगत्‌ मे काम करते हुए 
भी आ्राध्यात्मिक-जगत्‌ से प्राप्त किया हआ आनन्द बना रहेगा। तभी तो 
उपनिषदों मे जनक आदि राजाओं के विषय मे ऐसा वर्णन आता है कि दुनियाबी 
काम करते हुए भी उनके हृदय मे भगवान्‌ की लौ लगी रहती थी । जप का, 
व्यान का उद्देश्य, तुरीयावस्था की प्राप्ति का लक्ष्य, मानव को ससार से उपराम 
बना देता नही, अपितु सासारिक-जीवन को भी सफल बना देना है। ध्यात मे 
बैठने पर चेतला एक प्रकार से विश्व-चेतना के डायनेमो के सम्पर्क में झ्राकर 
शक्ति से चार्ज हो जाती है, भर जाती है, उसमे परम-चेतना के सम्पर्क हारा 
#क्ति का संचार हो जात है, मानव--आननन्‍द, शक्ति, उत्साह, प्रफुल्लता से छज 
उलाने लगता है। यह छलछलाहट उस तक ही सीमित नहीं रहती, दुसरो को 
भी इसका अनुभव होने लगता है। यह सभी का अनुभव है कि कई व्यक्तियों 
के सम्पर्क से आने से हम भी सूक-रे जाते है, कई के सम्पक मे आने से हम 
भी हरे-भरे 'हो जाते है. जो स्वय “हरे-भरे होगे वे ही तो दूसरो को भी 
हर-भरा बना सकते है। जैसे च्ुम्वक लोहे को छ्ुम्बकित कर देता है, वैसे ही 
विश्व-चेतना के सम्पक मे आकर हमारी चेतना छुम्बकित हो जाती है, फिर वह 
चेतना जिस , किसी के सम्पर्क मे श्राती है उसमे भी शक्ति से लवालब भरे हुए 
अपने प्याले मे से कुछ-कुछ हिस्सा बॉटती जाती है । 


8, भिथ्या-प्रध्यात्मवाद 


अ्रध्यात्मवाद की यह मिथ्या-धारणा है कि यह ससार असत्य है, यह कि 

जब तक हम इस ससार से विरक्त नही हो जाते, इसे छोड़ नही देते, तवतक उस 
आननन्‍्दमव भगवान्‌ के दर्शन नही हो सकते। ससार अरसत्य नही है, सत्य है, 
“गन्नान्‌ भी असत्य नही है, सत्य है। हम मकांन मे वैठे हैं, भकान सत्य है, 
परन्तु मकान के वाहर बगीचा है, वह भी सत्य है । मकान में बैठ कर मकान 
की आनन्द लेना, मकान के बाहर जाकर बगीचें का श्रानन्द नैना नकल दोनों 
को मिला देने से पूरा आनन्द मिलता है। हमारे सामने एक फूल है। फूल भी 
भत्य है, फूल के भीतर का रस, उसकी सुगध भी सत्य है। न हम यही कह सकते 
कि केवल फूल की सत्ता है, न यही कह सकते हैं कि केवल रस या गंव की 
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ही सत्ता है। फूल और रस, फूल और गध दोनो की सत्ता है। इसी प्रकार यह 
ससार सत्तामय है, यह मिथ्या नही है, साथ ही ससार रूपी फूल का रस, उसकी 
गय, उसमे सन्तिविष्ट आनन्दमय भगवानू--वह भी सत्य है। वेदान्ती लोग ससार 
को माया-मोह तथा मिथ्या-जाल कहते हुए एक श्रान्त धारणा में पड जाते हैं । 
वे ससार को छोडने की वात कहते है, परन्तु दूसरो से तो ससार क्या छूटना 
था, उनसे भी तो नहीं छूटता । तभी श्री शकराचार्य ने दो शब्दों को गढा-- 
“परमार्थ' भे ससार असत्‌ है, 'व्यवहार' मे ससार सत्‌ है। असली चीज़ व्यवहार 
है। जव व्यवहार मे उसने सत्‌ रहना है, तव परमार्थ की वात व्यर्थ है । यही 
कारण है कि परमार्थ का नाम लेने वालो के जीवन उसी तरह काम, क्रोध, 

वासना से सने दिखलाई देते है जैसे श्रन्य ससारी जीवो के । बैदिक-अध्यात्मवाद 
ससार को श्रसत्य नही मानता, वह इसे इतना ही सत्य मानता है जितना ससार 
रूपी फूल मे श्रानन्द रूपी रस का सचार करने वाले को सत्य मानता है | वेदिक 

अध्यात्मवादी इस ससार में रहता हुआ अपना सम्पर्क विष्व की आनन्दमयी-सत्ता 

से वनाये रखता है जिससे उसका व्यावहारिक-जीवन गक्तिमय, श्रानन्दमय, 

उत्साहमय, उल्लासमय वना रहता है, शक्ति के स्रोत से उसके जीवन में श्रानन७ 
का प्रवाह बहता रहता है । 

वेदान्ती लोग ससार को ही मिथ्या नही कहते, अपने को भी ब्रह्म कहते हैं । 

उनके अ्रध्यात्मवाद की यह भी मिथ्या घारणा है। मैं श्रपने को राजा कहता 

फिल्ें और भीख माँगता फिलूँ---इन दोनो बातो मे सगति नही है। अपना देश 
इसलिए क्रियाहीन, शक्तिहीन हो गया क्योकि इस देश में अपने को ब्रह्म कहने 
वालो की टोलियो-की-टोलियाँ उठ खडी हुई । अपने को राजा कह देने से कोई 
राजा नहीं वन जाता। इसमे सन्देह नहीं कि हमे सबक्त होना है, श्रानन्दमय 
होता है, राजा वन कर जीना है, परन्तु इसका तरीका यह नही है कि हम अपने 
को ब्रह्म कहने लगें, राजा कहने लगें। इस रास्ते पर चल कर देश का सत्यानाश 
हो गया, भिखारियो की मण्डलियाँ दर-दर भीख माँगने लगी। इसका सही 


रास्ता तो यही है कि हम अपना सम्बन्ध उस श्रानन्दमय से जोडे । रेल का 
डिब्बा जब इजन से जुडता है तव 50- 


60 किलोमीटर की रफतार से दौडने 
लगता है | इसीश्रकार जब ध्यान द्वारा हमारी चेतना का सम्पर्क तुरीयावस्था में 
पेहुच कर आ्रानन्द की स्रोत विश्व-चेतना से होगा, तव हमारी चेतना भी श्रानन्द 
+ बवाल भर उठेगी, हममे आनन्द छलकने लगेगा, वह आनन्द हम तक ही 
सीमित नहीं रहेगा, जो भी हमारे सम्पर्क में आयेगा वह भी आनन्दमय हो 
_विगा। तव हम ससार को मिथ्या और अपने को ब्रह्म या राजा नही कहते 


2 भी तम राजा ही अनुभव करेंगे, तव हम ससार को मिथ्या कह कर 
उस उपराम नहीं हो जायेंगे, तव हम ससार को यथार्थ मान कर उसका शासन 


चेतना , 25 


करेंगे, संसार को जिधर चाहेगे चलाएँगे | छुम्बक के सम्पर्क मे आने से लोहा 
जुम्वक हो जाता है, ध्यान द्वारा आनन्द के स्रोत के साथ जुड जाने से मानव 
अनन्दमय हो जाता है । 


9 यथाय॑ं-अ्रध्यात्मवाद 


हमारा इष्टिकोण एकागी है। भौतिकवादी लोग, चाहे पूर्व के हो चाहे 
पर्चिम के हो, सिर्फ इस दुनिया में रमे रहते हैं, भौतिकवाद का नारा लगाये 
फिरते हैं, अध्यात्मवादी सिर्फ परलोक की बात करते हैं। ये दोनो दृष्टियाँ 
एकागी हैं, अयथार्थ है । सर्वांगीण तथा यथार्थ-दृष्टि यह है कि ससार भी सत्य 
है, ब्रह्म भी सत्य है, इन दोनो को आपस मे लडाने के स्थान मे इन दोनो के 
मेल से ही जीवन का सीधा रास्ता बनता है। सर्वांगीण-इष्टि यह है कि मानव 
की स्वल्प-चेतना ध्यान द्वारा चेतना की 'तुरीयावस्था' या बाणी के 'परा-स्तर' 
पर पहुंच कर श्रव्यक्त विश्व-शक्ति के तेजोमय शक्ति-पुज सच्चिदानन्द के सम्पके 
में श्राकर शक्ति का संचय करे और आधिभौतिक जगत्‌ मे आकर, सशक्त होकर, 

न अपना कक कु । हर समय भश्रध्यात्म में डूबे रहता सासारिक 

को । नाम ले, परन्तु काम करे। सिर्फ नाम ही 
लेते रहने से काम नही होता, सिर्फ काम ही करते रहने से काम करने की ग्राक्ति 
ही नही रहती । नाम द्वारा शक्ति का सचय करना, भर संचित-बक्ति से काम _ 
में लग जाना--यही सही रास्ता है। हम कुछ देर के लिए ख़जाने मे जाते है, 
वहाँ से धन लेकर दिन-भर बाजार मे काम करते है, इसी से दुनिया के कारो-. 
बार चलते है। श्रगर हम खजाने मे ही बन्द रहे तो बेकार, अगर खजाते. से. 
से लिए बिना बाजार मे कारोबार के लिए-ऋले जाएँ तो बेकार । ध्यान मे 
बठना खजाने में जाना है, ध्यान के .बाद काम मे लग जाना बाजार में जाना. 
है। खजाने मे जाओ ओर बाजार में आओ, नाम लो परन्तु उसके बाद काम 
करो, ध्यान में बैठो और शक्ति सचित कर सद्बार के व्यवहार को चलाओ-- 
यही सर्वांगीण-इृष्टि है, यही यथार्थ वैदिक-अध्यात्मवाद है, इसी की घोषणा बे 
मे 'तेन त्यक्तेन भंजीया: कह कर की गई है--ससार का भोग क्रो, प्रच्तु _ 
वन रखो कि भोग ही सब-कुछ नही है. 
. हम कहते है कि ससार के विषयो के खिंचाव इतने प्रवल है कि ध्यान में 
गा ही नहीं जाता । 


। ध्यान मे बैठते ही दुनिया की बातें चेतना-पटल पर सिवेमा 
के चल-चित्रो की तरह खिचने लगती है। हम कैसा ही प्रयत्त करे, चेतना उनसे चल-चित्रो की तरह खिंचने लगती है। हम कैसा ही प्रयत्न करे, चेतना उनसे 
हटती ही नहीं। ध्यान के विज्ञान के पास इसका भी समाधान है। इसका समावान 
यह है कि चेतना को विषयो से खीचना नही है। कैसे खिचेगी ? यह कैसे हो. 


"कता है कि जो सासारिक-विषय चेतना को दिन-रात घेरे रहते है उनकी तरफ़- 
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हम ध्यात न दें ? जब हम उनको तर्र व्यान न देने की बात सोचने लगते है. 
तव तो. वे श्रौर प्रवल हो उठते हैं। इसका उपाय यही हैं कि इन विपयो के. 
समकक्ष इनसे प्रवल कोई विषय चैतना के सामने रखे दिया आम चेतना के सामने रख दिया जाय । अंगर 
चल रहा हो दो उबर तो ध्यान वरवस जाता हैं परत गगन उसे मा किन बम व मगर का पल मत पता 
“संगीत की तान छेड़ दी जाय, ठो रेडियो चलता रहेगा परन्तु ध्यान उससे अपने- 
आप हट जायगा । चेतना को ससार के विषय घेरे रहते हैँ इससे कोई इन्कार 
न जि गन लक गा, कर सकता, हाँ---अगर चेतना के सम्मुख इन विययों से प्राप्त होने 
वाले आनन्द से भी प्रवल । न्तप्य वंाग आनन्द रख दिया जाय, 












न आशय का कर लिदल जितना | 





39-33... “मी 
की बस उसे यान वा कप न दी सना मे मिययी: वरवस उसके ध्यान का केन्द्र ससार के विषय न होकर विश्व-चेतना हो 
जाएगी--तयोकि विपयो के आनन्द श्रौर चेतना के आनन्द की तुलना विपयो के आनन्द श्र चेतना के आनन्द के 


र लना में विपयो.. 
का श्रानन्द क्षणिक दीखने लगेगा आनन्द क्षणिक दीखने लगेगा। चेतना की यह स्थिति “तुरीयावस्था या. या 
“परा-स्तर' पर पहुँचने पर ही हो सकती है। 

घी सास ततततत............ीनीीयनेी-ीवगघती--ी न न--ममनीयननन-ननीनीीिीयनननननीन न न >ननममम-मनननननीननननकननन-+. 


0 चेतवया के वियय से सनोविश्लेदणयवाद का पाव्यात्य-विचार 


चेतना के सम्बन्ध मे भारतीय-दर्शनो की जिस विचारधारा का हमने उल्लेते 
किया उससे मिलती-जूलती विचारघारा का युरोप में फ्रॉयड (856-839) ने 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया जिसे 'मनोविश्लेपणवाद' (?8ए०॥०-॥४फ&9) कहा 
जाता है। |592 में उसने जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसका रूप यह 
था कि चेदना का अध्ययन हमे वदलाता है कि हमारी 'सचेतनावस्था” ((.0708०- 
0085 ४8०) से गहरी एक दूसरी चेतना है जिसे उसने अचेतनावस्था” (एा- 
607500005 886) ' 90005 5(8(8 का नाम दिल्ला । हमारी सचेतनावस्था के नीचे, गहराई में एक... 
ऐसी अचेतनावस्था है, जैसे समुद्र के पाती की ऊपरी सतह के नीचे गहरा 
पानी होता है। सचेतनावस्था पानी की ऊपरी सतह है, श्रचेतनावस्या इस ऊपरी 
सतह के नीचे गहरा पानी है। उसका कहना था कि 'सचेतन' तथा-अचेतन' के. 
द्वीच में अवचेतनावस्वा' ($४0-0०7800५४ &9/6) है जो इन दोनो को जो इन दोनो को मिलाती 
बस विचार को यू नी प्रकट किया जा सकता है कि मानो समुद्र मे एक 
सेजिबर पडा है। ग्लेगियर वर्फ के उस विश्ञाल-खण्ड को कहते हैं जो पहाड 
रा वह कर समुद्र में झा पडता है। इसका वहुत ही थोडा हिस्सा पाती के 
ऊपर दिलाई देता है, वहुत वडा हिस्सा पानी मे ही ड्वा रहता है । चेतना 
मानो इतनी प्रकार का सेणियर है। ग्लेशियर का थोडा-सा हिस्सा पानी की सतह 
पर दीखता है, उसी की तरह हमारी चेतना का पोडा-सा हिस्सा ही हमारे 
3 कक व ज कि 'सचेतन” (#७ ९० 75000५9) कहा जाता है; 
से अधिक हिस्सा पानी मे ड्ूवा रहता है, इसी को 


'4चितंन' (]6 प्रा007स्‍500०08) कहा जाता. है ; ग्लेशियर का कुछ हस्सा 
पानी की सतह को कुछ ऊपर से कुछ नीचे से छता है, इसी को 'अव-चेतन' 
"(पश४ 570-00750७07४8) कहा जाता है। मनोविश्लेपणवाद के अनुसार हमारी 
चेतना का वहुत बडा भाग पानी में डब रहे ग्लेगियर दी तरह 'अवचेतना' तथा 
“भ्रचेतना' के रूप में हमारे अनजाने हमसे बना रहता है । थ 
१०७ (क) सचेतन, श्रवर्चेचन तथा श्रचेतनच ((!णाइश०ए5, 8प7-007500ा३, 
ए०आराइछ005)---सचेतन” ((०75०0४5), 'श्रवचेतन' ($च9-००॥३००४७) ' 
ख़तया 'अचेतवन' ([70075ट005) में क्‍या भेद है ? पहले तो हमे 'सचेतन' तथा 
' अचेतन' में भेद समझ लेना चाहिए क्योकि यही दो युख्य है, अवचेतन' तो इन 
गनो के बीच का रास्ता है। फ्रॉयड का कहना है कि मनुष्य भे कई तरह के 
विचार रहते हैं। कई विचार ऐसे हैं जिन्हे हमारा समाज वर्दाइ्त कर लेता है 
उन विचारों के लिए माता-पिता या समाज का कोई वन्चत नहीं होता । कई 
विचार ऐसे भी होते हैं जिन्हे हमारे माता-पिता पसन्द नही करते, व हमारा 
समाज उन्हे पसन्द करता है । जिन विचारों को हमारे माता-पिता, अभिभावक 
तथा समाज पसन्द करते है, वे हमारे 'सचेतन' ((!०7४०००४) मे रहते ही हैं 
५परन्तु जिन विचारो को हमारे माता-पिता या समाज पसन्द नहीं करते, वे मन 
मे तो उठते ही रहते है, उनका क्‍या होता है ? फ्रॉयड का कहना है कि वस, वे ही 
विचार 'अचेत्तन'! ([7700750075) मे जाकर जमा हो जाते हैं, और 'सचेतन । 
के लिए मानो लुप्त हो जाते है। हम अ्रपत्ती तरफ से तो मानो उन विचारों को 
मन मे से धकेल कर बाहर फेक देते है, परन्तु ऐसा होता नही है। बाहर चले 
के बजाय वे चेतना के अन्तर-स्तल मे जा बैठते है, अचेतन-स्तर' मे जा 
[छुपते हैं। हम समझते हैं कि हमने उन्हे तिकाल दिया, परन्तु निकल जाने के 
बजाय वे अन्दर गड़ कर बैठ जाते हैं। जब॑ हम माता-पिता, समाज तथा अभि- 
भावको द्वारा अमोन्य उन अनुचित, अश्लील, गन्दे विचारों को जो वाहर के 
वातावरण से हमारे मत मे प्रवेश” करते है इच्छापू्वंक दवाकर “अ्रचेतना' के 
कूडाघर मे धकेल देते हैं, तब इस मानसिक-प्रक्रिया को मनोविश्लेषणवाद की 
परिभाषा मे दमन! (879976४आ०7) कहा जाता है, ये दवे हुए विचार 
भीतर से बाहर आने के लिए श्नकुलाने लगते हैं, ये गन्दे विचार “अचेतन' के 
भीतर जाकर मरते नहीं, उनकी क्रियाशीलता बढ जाती है। जिस विचार को 
दबाया जाय, वह बाहर निकलने के लिए जोर लगाता ही है, अगर नही निकल 
सकता तो भीतर वेचेनी पैदा करता है, इसी से ठन्त्रकीय-रोग (थए005 
675688८5) पैदा हो जाया|करते हैं। दवाया हुआ गन्दा विचार मरा नहीं, क्रिया 
'शील है, बाहर निकलने के लिए ज़ोर मार रहा है, परन्तु वाहर 'सचेतन-मन 
((0ल्‍४७०७५ ग्रंग0) में आज़ के लिए उसे 'अवचेतन-मन' (5प9-007$9008 
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गा) में से गुजरना पडता है । क्योंकि यह विचार गन्‍्दा है, अश्लील है, इसलिए 
रवचेतन' जो श्रवेतन को सचेतन और सचेतन को श्रचेतन से मिलाने की सीढी 
है, वहाँ एक 'अवरोबक' (0७॥5०7) वैठा है, जो गन्दे विचारों को अ्रपने गन्दे रूप 
मे आने नहीं देता, उन्हें फिर भीतर धकेल देता है, उनका दमन' (809[7८5४आं०॥) 
कर देता है। परिणाम यह होता है कि ये गन्दे विचार अपनी शक्ल वदल कर 
दसरे रूप मे सचेतन में श्राने का प्रयत्न करते है । स्वप्न मे यही होता है। हमारे 
श्रचेतन' में दवे हुए विचार भिन्‍न-भिन्‍न रूप धारण कर स्वप्नों मे विचरते है । 
कल्पना कीजिए कि एक व्यक्ति किसी विवाहिता-स्त्री के प्रेम-पाश में फेस गया। 
यह विचार ऐसा है जिसे समाज सहन नही करता । हमारा मन इसे अचेतन' 
में घकेल देता है, इसका दमन (80977०8007) करता है। यह विचार मरता 
तो नही, श्रवेतन से वाहर निकलने की कोशिग करता है, अपने गन्दे रूप 
में तो 'अवरोबक' ((!७४॥5०7) इसे निकलने नही देता, इसका दमन (8099768- 
807) कर देता है, ऐसी हालत में यह गन्‍्दा विचार या तो जाग्रत में जब 
अ्वरोषक' पहरा दे रहा होता है अपना रूप बदल कर 'सचेतना' में किसी 
बीमारी श्रादि की शक्ल में प्रकट होता हैं, या जब 'अवरोधक'-रूपी पहरेदार 
मनुष्य के सो जाने पर छुट्टी ले लेता है, तब वह उस विवाहिता-स्त्री से स्वप्न 
में प्रेम कर लेता है । चेतना मे जव ये अनुचित तथा गन्दे विचार दव जाते हैं, जब 
उन्हे भेस वदल कर या बिना किसी भेस वदले अचेतन के कंदखाने मे से वाहर 
निकलने का अ्रवसर नहीं मिलता, तब व्यक्ति या तो मानसिक-सन्तुलन को 
खो वंठता है, या उसके भीतर मानसिक-तनाव (]'७757078) उत्पन्त हो जाते 
है। मनोविश्लेपणवाद का कहना है कि जब रोगी को पता चल जाय कि उसका 
मानसिक असन्तुलन या मानसिक-नाव किस परिस्थिति में मनोभाव को दवाने 
ते हुआ हैं, किस परिस्थिति के दमन से उसे मानसिक-कष्ट हुआ है, तव उसके है, किस परिस्थिति के दमन से उसे मानसिक-कष्ट हुआ है, तव उसके 
करने के लिए मनोविश्लेपणवाद का सहारा लिया जाता है। 
ऊपर हमने जो लिखा उसे दूसरी तरह भी समझाया जा सकता है। हमारी 
चेतना की, तुलना के लिए, कल्पना कीजिए कि हम एक ऐसे मकान मे रहते है 
जिसमे एक तहखाना है, तहखाने के ऊपर एक मकान वना हुआ है । एक परिवार 
नीचे तहखाने में रहता हैं, दूसरा तहखाने के ऊपर वने मकान में रहता है। 
दाना परिवार अलग-अलग हैं। ऊपर के भकान मे जो परिवार रहता है, वह 


सन्य हैं, नुशिक्षित है, सदाचारी है, सफाई-पसन्द है, साफ-सुथरे कपडे पहनता 


है, भला तो है ही, दूसरो के सामने भी भला लगना ही पसन्द करता है । इसे 
मन की “सचेतनावस्या' ((०॥४०४०७$ ४6) का प्रतिनिधि समभिए । श्रव 
श्राइव तहवाने के भीतर । वहाँ गन्दे, अब्नील लोग रहते है, परिवार उनका 
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बहुत बडा है, हो-हल्ला मचाते रहते है, श्रपने स्वार्थ के सिवाय उन्हें कुछ सूकता 
नहीं । सब तरहे के काम-क्रोव-लोभ-मोह के वे शिकार हैं, निर्लज्जता उनका 
स्वाभाविक गुण है। उनकी हर समय यह इच्छा बनी रहती' है कि वे अ्रपनी 
काल-कोठरी को जिसमे न हवा, न पानी, न प्रकाश है, छोडकर ऊपर के मकान के 
लोगो के बीच आएं, उनसे मिले-जुले और इस प्रयत्न मे वे हर समय जी-तोड़ प्रयत्न 
करते रहते हैं। इस तहखाने तथा उसमे रहने वालो को मन की' 'प्रचेतनावस्था' 
(स्‍00750075 ४2०) का प्रतिनिधि समभ्िए । ऊपरी मकान तथा तहखाने 
को मिलाने वाला एक स्थल है जिसमे से गुजर कर तहखाने के लोग ऊपर के 
मकान में जबरदस्ती आ घुसने की कशमकश कर रहे है । इस स्थल को 'सचेत्ना 
तथा 'भ्रचेतन” को मिलाने वाली मन की अव-चेतनावस्था” (8प0-००॥5$००ए५ 
846) समभिए । इस स्थल पर एक पहरेदार तैनात है जो भ्राने वालो के टिकट 
देखकर ही योग्य #यक्तियो को आने देता है, नही तो सबको पीछे धकेल देता है । 
इस पहरेदार को 'अवरोधक' (0४75०) समझ्िये । पहरेदार जब जागता होता है 
तब भेस बदल कर कुछ तहखाने वाले बाहर निकल आते है, कुछ तब निकल 
ग्राते हैं जब पहरेदार रात को सो जाता है ; जो बाहर नही निकल सकते वे _ 
भीतर ऊघम मचाते रहते है। इसी को मानसिक-असन्‍्तुलन, मानसिक-तनाव 
समभिये । 

(ख) इड, ईगो, सुपर-ईगो ([0, 7080, 87ए०-280)---चेतना के विषय 
में जेसे फ्रॉयड ने 'सचेतन” (0७ग्र८४०४७), 'अवचेतन” (879-०078९०॥5) तथा 
अचेतत' ([790075८008) शब्दो का प्रयोग किया है, वैसे चेतता के विषय में 
ही उसने इड, ईगो तथा सुपर-ईगो (0, 880०, 8ण००-४४०) शब्दो का प्रयोग 
किया है । ये क्या है ? “इड'-झब्द का प्रयोग उन प्रसुप्त तथा दबी हुई इच्छाओ्रों 
के लिए किया गया है, जो 'अचेतना के क्षेत्र" (8९8 ० (७ चा००॥३०ं०ए४) 
में छिपी हुई पडी रहती है। हमे इनका ज्ञान नही रहता, परन्तु वे वहाँ पडी 
वाहर निकलने के लिए कुलबुलाती रहती है। अचेतना” तथा “इड' मे क्या भेद 

? अचेतना” तो उस क्षेत्र का, चेतना की उस अवस्था का नाम है जिसे 'अज्ञात' 
कह सकते हैं, 'इड” उस वस्तु-जात का, उस तत्त्व का नाम है जो अज्ञात में रहता 
है। 'इड' हमारी अतृप्त, अइलील, गन्दी वासनाओ के पुज का नाम है जो चेतना 
के अ्चेतन', अज्ञात-क्षेत्र मे मृंह छिपाये पडी रहती है और 'सच्चेतन', ज्ञात-क्षेत्र मे 
आने के लिए ज़ोर मारती रहती है। उनका इस प्रकार जोर मारते रहना ही |) 
हमारे मन में असन्तुलन, तनाव आदि उत्पन्न करता है। मनुष्य की वासनाओ 
के ढेर को जिसमे वृद्धि काम नही करती, जो अचेतन मे, अज्ञात मे अस्त-व्यस्त 
पडी रहती हैं 'इड' सज्ञा दी गई है। 'इड” के बाद दूसरी सत्ता ईगो' की है। 
फॉयड का कहना है कि 'इड' का क्षेत्र तो अचेततन ((790075००॥9) है ; 'ईगो' 
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का क्षेत्र श्रवचेतन (500-005000$) तथा सर्चेतत ((०॥50075) है | पिछले 
दो में बुद्धि काम करने लगती है । क्योकि “ईगो' का सम्बन्ध वाह्य-जगत से होता 
है इसलिए इसमे अन्ट-सन्ट विचार नही होते, परन्तु इस पर 'इड' का प्रभाव 
बना रहता है । “इड' से विचार “ईगो' मे श्राते रहते हैँ, श्रोर 'ईगो' उनमे तरतीव 
बंठाता रहता है, उन्तके वेढगेपन को दूर करता रहता है | “ईगो' के वाद तीसरी 
सत्ता 'सुपर-ईगो' की है। 'इड'-ईगो'-सुपर-इगो' का “अचेतन'-अ्रवचेतन- 
सचेतन' के साथ क्या सम्बन्ध है ? श्रगर 'श्रचेतन' की हम एक कक्षेत्र' से तुलना 
करें, तो 'इड' उसमे वर्तमान एक “मानसिक-तत्त्व' है ; इसी प्रकार “अभ्रवचेतन' 
को अगर हम एक क्षेत्र” समझें, तो “ईगो' उसमे वर्तमान एक 'मानसिक-तत्त्वा 
है; ठीक इसी तरह “सचेतन' को अ्रगर हम एक "क्षेत्र कहे, तो 'सुपर-ईगो' 
उसमे वर्तमान एक 'मानसिक-तत्त्व' है। चेतना 'क्षेत्र' है; इड, ईगो, सुपर-ईगो 
उसमे उग रहे पौधे हैं। यह 'सुपर-ईगो' क्या है ? ज्यो-ज्यो बालक का मानसिक- 
विकास होता है, वह इस ठोस-जगत्‌ के सम्पर्क मे आता है, परिस्थिति की यथार्थेता 
को समभने लगता है, त्यो-त्यो उसमे 'सुपर-ईगो” का निर्माण होने लगता है । 
पहले तो वह हर वात को अपनी इच्छानुस।र देखना या करना चाहता है, परन्तु 
धीरे-वीरे वह समभने लगता है कि इस दुनिया मे उसकी ही इच्छा नही चलेगी। 
उसे यह भी दीखने लगता है कि माता-पिता ने, समाज ने कुछ नियम वना रखे 
हैं, कुछ विचार, कुछ धारणाएँ वना रखी हैं, उसे उनके अ्रनुसार ही श्रपने को 
ढालना होगा। जीवन को चलाने के लिए समाज ने जो आ्रादर्श बना रखे हैं, 
रे 3230 25- 02280 २ अकेडल जाते हैं, और वह अपनी इच्छा 
उन आदर्शों को माप-दण्ड मान कर चलने लगता 


है। पहले ये आदर्श उसके माता-पिता उसके सामने रखते हैं, फिर उसके 


अव्यापक, फिर अभिभावक श्र फिर समाज । इस प्रकार हमारा जीवन वालपन 


से युवावस्था तथा वृद्धावस्था तक अ्रचेतन मे इड (6), श्रवचेतन तथा सचेतन 
में ईंगो (580) व दर्ण-सचेतना में सुपर-ईगो (509»-78०) से वँधा हुआ 
हैं। सुपर-ईगो भे हमारा जो “आ्रदर्श-स्वः (66०)-5०१) वन जाता है उसी को 
मापदण्ड मानकर हमारा जीवन चलता है, उसी को फ्रॉयड ने आत्मा की आवाज 


(५००७४ ० ००४०९॥०७) कहा है जिसे मनु ने स्वस्थ व प्रियमात्मन ” कहा है। 
हर (ग) काम-भावना बनाम शक््ति-प्राप्त करने की भावना (4960 श्ाधा5 
24 आह कक दा हमने जो-कुछ लिखा उतने तक मनोविश्लेपणवाद 
का ही हं जाता | कयड का कथन है कि 'इड' मे 'लिविडो' निहित है, शर्थात॒ 
के हि पा है थे अल बा (व क्या अर्थ है ? फ्रॉयड के सिद्धान्त 
हे बा 7 लिविडा--काम-लिप्सा! । काम-लिप्सा का 

,  तन्‍वी (852) विचार। वह कहता है कि बच्चे मे 
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लिग-सम्बन्धी विचार जन्मते ही उत्पन्न हो जाते हैं । बालक अपनी माता के प्रति 
खिंचता है, बालिका अपने पिता के प्रति । बालक के माता के प्रति और बालिका 
के पिता के प्रति खिचाव को फ्रॉयड ने लिग-सम्बन्धी खिंचाव कहा है। फ्रॉयड 
के मत में बच्चे की प्रत्येक क्रिया का आ्राधार 'काम-लिप्सा' (4900) है। अंगूठा 
चूसना, पेशाब करना, मल त्यागना---उसी 'काम-लिप्सा' के भिन्‍न-भिन्‍न रूप हैं। 
फ्रॉयड के इस मत से उसके साथी एडलर (870-937) का मत बिल्कुल 
भिन्न था। एडलर का कहता था कि फ्रॉयड का यह मत कि मातव की 
प्रारस्भिक-क्रियाओ का आधार 'काम-लिप्सा' है, गलत बात है। एडलर ने कहा 
कि काम-लिप्सा का जीवन मे मुख्य-स्थान तो है, परन्तु वह जीवन की सर्वेसर्वा 
नही; जीवन में मुख्य-स्थान, जीवन का सब से बड़ा आवेग 'शक्ति प्राप्त करने की 
अभिलाषा'---स्वाग्रह---(8७/-३४४४४४९ ॥7एश86 या ज्ञतञ] ६0 ?0ए७४) 
है। इसी आवेग के परिणामस्वरूप किसी व्यक्ति मे परिस्थितियों के कारण अपने 
को बडा समभने की---श्रेष्ठता-मनोग्रन्यथि---(8.०0079 ०077%) या 


छोटा समभने की---हीतता-मनोग्रन्थि---(व 707५9 ८0770%) बन 
जाती है। 


, ज्ास्त्रीय-विचार तथा सदोविव्लेषणवाद की तुलना 


(क) “'सचेतन', 'भवचेतन', 'श्रचेतन इन तीन फे विचार के साथ “जाग्रत', 
'स्वप्न', 'सुषुप्ति',, 'तुरीय! एवं 'बेखरी', 'मध्यमा', 'पदयन्ती', 'परा' इन चार के 
विचार की तुलना--फ्रॉयड ने चेतना की सचेतन, भ्रवचेतन, तथा श्रचेतन---इन तीन 
अरवस्थाओं का वर्णन किया है। माण्ड्क्योपनिषद्‌ मे चेतना की चार अवस्थाश्ो का 
वर्णन है--जाग्नत, स्वप्न, सुषुप्ति तथा तुरीय; पत्तजलि मुनि ने वाणी के 
चार स्तरो का वर्णन किया है--बैखरी, मध्यमा, पद्यन्ती तथा परा । हम इस 
अकरण के प्रारम्भ मे देख आए है कि फ्रॉयड की स्चेतनावस्था ((0०7४००0४५ 
४6) उपनिषद्‌की जाग्रतावस्था है; फ्रॉयड की श्रवचेनावस्था (30000॥50 ०0४ 

३ वेग जाग्रतावस्था 3000750008 

४2९) उपनिषद्‌ की स्वप्त|वस्था है, फ्रॉयड की अ्जेववयबस्था (ए॥00780०8 

&286) उपनिषद्‌ की सुषुप्तावस्था है। प्रत्येक विद्वान्‌ का अपने मच्चव्य को प्रकट 

कि फ्रॉयड द्वारा प्रतिपादित 'सचेतन', अवचेतन' तथा “अचेतन” उपनिषद्‌ के 

'जाग्रत , “स्वप्व तथा 'सुषुप्ति- के विचार को ही प्रकट करते है। इनमे भेद केवल 
इष्टि का है। फ्रॉयड ने चेतता की इन तीन अ्रवस्थाश्रों का वर्णन मानव के का है । फ्रॉयड ने चेतता की इन तीन अ्रवस्थाभ्ो का वर्णन मा 

व्यवहार को समभने-समुझाने के लिए किया है क्योकि पाइचात्य-विचारघारा 
मनुष्य के भोतिक-जीवन तक ही अपने को सीमित रखती है। उपनिषद ने चेतना 


की तीन अ्रवस्थाओ की जगह उर उसकी चार अवस्थाओ का वर्णन किया है जिनमे 
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ते पहुली दीन का उद्देश्य यह सिद्ध करना है कि मालव के इसे 
स्वप्न, जुप्॒ति ग्रवस्याओं मे देह के सो जाने पर भी जो बचा बती सही है 
स्वत में विन बॉ के देखती, बिना कान के सुनती दे वह गो व जार 
तत्र नही, वह सना भौतिक न होकर श्रभीतिक है, और वयोकि भारतीय-विचार कम मर जी शनित न खत भार कब वह सत्ता भौतिक न होकर अ्रभौत्तिक है, भ्रौर व्योकि भारतीय-विचार- 
धार भौतिक-ज़ीवन तक ही अपने को सीमित नही रखती, ग्राव्यात्सिकल नि 
समकता उसका लक्ष्य हैं, इसलिए जाग्रत, स्वम्न, उ उसका लक्ष्य हैं जाग्रत, स्वप्न, मुपुप्ति के आगे उसने चेतना के 
चौथे स्तर, तरीय-स्तर का वर्णन किया है । चेतना का तुरीय-स्तर जाग्रत, स्वत, 
'नुपु्ति के श्रागे का स्तर है जिस तक फ्रॉयड नहीं पहुँच पाया। यह तुनेय-स्तः 
जाते है, चेंतुना अपने स्व-स्वहूप में आ जाती हैं, इस रूप में यह अपने दंत: नह कप अपने स्व सवलूप मे आर लाती है, इस रुप मे यह अपने सचेतन में यह श्रपने सचेतन, 
(अवचेतन, भ्रवेतन--इन तीनो स्तरों को लाघ के तीनो स्तरों को लाघ कर थ्रागे निकल जाती है। इसको _ 
| भावातीत अवस्था (80978-00750075 ० 77४5 ८श6थाव 5५2 2 ० ृप्श्ाइट्शातदांधिं धरा एप 
/००7४००५७१७७) कहा जा सकता है. 
चेतना के शुद्ध रूप को, स्वरूप को, इन्द्रियों की वासनाओं तथा वाह्म-विय -विपग्रो 
की मलिनता से अलग होकर, सव विकारो ते छट कर चेतना का जी ड्य रह सव विकारो से छट कर चेतना का जो रूप रह जाता 
है, उसे उपनिपत्कार ने तुरीय-चेतना कहा है। ध्यान की जपादि प्रक्रिया से वेखरी, 
| मध्यमा, पच्यन्ती वाणी के द्वार में से गुज़ रते हुए सावक, शोकार के जप दा, आ्लोफार के जप द्वारा, 
जिस परा-वाणी में प्रवेश करता है, वह तुरीय-चेतना का दी स्तर है है | उस स्तर पर 
पहुँच कर मानव की अल्प-चेतना का विब्व की मह॒त्तम सतु-चितृ-आनन्द स्वरूप 
चेतना से सम्पर्क हो जाता है। ओ्रोकार के जप द्वारा 'परा-वाणी मे पहुँच जाता 
तुनैव-चेतना मे प्रवेश करना हैँ । फ्रॉयड “चेतन ( कि गत तक अठक 
जाता हैँ क्योंकि उसे भोतिकवादी-्प्टि से मनुष्य के गरन्‍्दे, अइलील, मलिन व्यव- 
हार॒को जानना दे; उपनिषत्वगर अचेतन! (0700050005) से आगे निकल क< 
विम्व॒ की आनन्दस्वरूप, विभाल, श्रतन्त चेतना तक पहुँचने का प्रयत्त करता है. 
क्योंकि अव्यात्मवादी-इप्टि से उसे आनन्दो-के-शानन्द की खोज करना है । फ्रॉयड 
कहता है कि अचेतन' (7007500७५) में सारा गन्द भरा पडा है, उसमे योत उसमे यीन. 
गा 870 [0700) का निवास है ।_ फ्रॉयड उसी की खोज में लग गया है,- 
व्रत नही चने सका । उपनियद्‌ के ऋषि इस गन्द से नही अटके, इस गन्द को. 
 भछे छोट कर घुद्ध-व॑तन्य को जोजते-खोजते आगे निकल गए हैं, और इसीलिए &-चैतन्य को खोजते-खोजते आगे निकल गए हैं, और 











उन्हान चंतना के तीन स्त॒रो के स्थान में चार स्तरों का वर्णन किया-है । 
पाय्चात्य तया भारतीय विचारकों की खोज की दिगा तो >> गया भारतीय विचारका को खोज की दिया तो एक ही रही है, दौना की ही रही है, दोनो की 


भाग से वाअलग है, दोनो का इप्टिकोण अलग-अलग हैं, लक्ष्य अलग-अलग ' अतन-अलग है, ठोनों का इप्टिकोण अलग-श्लग है, लक्ष्य अलग- 
तीन पटावो तक दोनो एक 
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तीसरे पड़ाव पर भ्रटक गए है, भारतीय-विचारक चौथे पड़ाव पर पहुँच गए हैं। 
मनी जि लत + 3७७७-०० वही । दोनो के अध्ययन का परिणाम यह हुभा है कि पश्चिम का मनोवैज्ञानिक जिसने 
दोनो के श्रध्ययन का परिणाम यह हुआ है कि पश्चिम का मनोवत्ानिक 


मनोविश्लेषणवाद को जन्म दिया अचेतनः (0॥0०7४०००८७) के कीचड की 
दलदल में फेस गया है, उसे उस दलदल की ही जाँच करना है, भारत का मनो- 
वैज्ञातिक भी जिसने श्रध्यात्मवाद को जन्म दिया अचेतन' ((700॥8८005) ) 
तक पहुँचा है, परन्तु वहाँ अ्रटक जाने के स्थान में उसे लांच कर पिंड तथा 
ब्रह्माण्ड की चेतन्य-शक्ति की खोज मे वह आगे निकल गया है । 

. फ्रॉयड का यह कथन कि सेक्स” तथा 'काम-लिप्सा' (3७६ 8700 496०) 
से मानव की सब वासनाशं का उदय होता है कोई नई खोज नहीं है। भारत , 


के दाशनिको ने मानव की मानसिक-रचना मे 'पत्रेपणा' को प्रथम स्थान दिया 


है । भेद इतना ही है कि फ्रॉयड ने एक,भोतिकवादी भद्दे शब्द का प्रयोग किया 
है, इस भावना को “'लिविडो---काम-लिप्सा'--(].05४)--कहा है, भारतीय 


ऋषियो ने इसके लिए श्रध्यात्मवादी-शब्द का प्रयोग किया है, इस भावना को 
पूत्रषणा' कहा हैं, ग्राधास्मृत वात एक ही है। जहाँतक इस भावना में 'सेक्स' कहा है, आधारभूत वात एक ही है। जहाँतक इस भावना मे 'सेक्स 








(8०४) _- लिंग--का सम्बन्ध है, वैंदिक-विचाधारा यह है कि काम-वासना तो 
सब में होती ही है, परन्तु मानव का ध्येय इस वासना के कीचड़ में फेंसने के 
स्थान में तुरीयावस्था में पहुँचना है जिससे ज्ञान की भ्रग्नि हारा ये वासनाएँ था में पहुँचना है जिससे ज्ञान की श्रग्नि द्वार 7" 


भस्म हो जाएँ । फ्रॉयड वासनाओो के स्वरूप को देखता है, वैदिक-मचोविज्ञान 
उनके स्वरूप को देख कर उन्हें भस्म करने की, ज्ञानाग्ति द्वारा जला देने की 
बात करता है... 

(ख) इड, ईगो, सुपर-ईगो के साथ श्रहुंक्वार, चित्त, मन, बुद्धि की तुलना--- 
मनोविश्लेषणवाद के सिलसिले मे हम लिख आए हैं कि फ्रॉयड ने चेतना के 


प्रकरण मे 'अचेतन ए6007४००४5४) का 'इड' (| का 'इड' (0) से, _अवचेतन' तथा 
'सचेतन' (50 (870-007500४5 80 (०7३९०७5) ) का ईगो' (2 (22०) से तथा “पूर्ण- 


सचेतन! का 'सूपर-ईगो' ($ए०८-52०) से सम्बन्ध जोड़ा है। यहाँ पर भी 
फ्रॉयड ने तीन सत्ताओं का उल्लेख किया है, भारतीय-दर्शन मे चार सत्तागरो का 
उल्लेख है। फ्रॉयड का कथन है कि “इड' मे प्ररणा का जो स्रोत है वह 'लिविडो' 


(8॥060) है, 'सेक्स” (5०४) है । हमने लिखा था कि इस वात से एडलर सह- 
मत नही रहें. । एडलर, फ्रॉयड के समकक्ष, उसके साथ काम करने वाले विद्वान 
थे, वे इस बात को मानने के लिए तैयार नही थे कि जीवन जे के लिए तैयार नही थे कि का ज्ोत 'काम- 


सा (060) से ही प्रभावित होता है। “काम-लिप्सा/_ ता 'काम-लिप्सा' का जीवन में 


भुख्य स्थान है, परन्तु यह जीवन में अन्त तक चही बनी रहती, सगय आता 


है जब यह नष्ट हो जाती है। एडलर के कथनानुसार श्रात्म-गौरव या शात्मा- 
भिमान की भावना जीवन में शुरू से पायी जाती है, श्रन्त तक बनी रहती है 
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इसलिए जहाँ फ्रायड 'प्रचेतन' (ए00075०००४) में वर्तमान इंड, लिविडो या. 
कर यो पता न का को जीवन को प्ररणा देने वाला मुल-ख्रोत मानता है, वहाँ एडलर 
वाला_मूल-स्लोत मानता है। एडलर जिस श्रावेग को “शक्ति आप्त करने व करने का 
प्रावेग' (50-98807006 ॥70096)--स्वाग्रह का आवेग"--कहता हैं, भारतीय- 
दर्शन उसी को 'प्रहकार' कहता है। श्रहकार का श्र्थ ही 'स्वाग्रह....(8व8£ 
858000॥) या शक्ति प्राप्त करने की भ्भिलापा हैं | हम पहले साख्य-दशन, 

का उद्धरण देकर लिख आए हैं कि सृष्टि की उत्पत्ति में पहले-पहल श्रकृति से 
'महत्‌_ तथा महत्‌ से अहकार' उत्मन्त हुआ्ना---प्रछृतेमहान, महतो5हकार: । इस_ 
इष्टि से साख्यकार का अ्रहकार तथा एडलर का ईगो एक ही मत है। फ्रॉयड़ 
के अनुसार 'डड' के वाद “ईगो' हुआ | “ईगो' का श्रर्थ है---सचेतनावस्था 
(0०॥8०00७$ ४४8९) का तत्त्व । साख्य-सिद्धान्त के श्रनुसार “अहकार' के बाद 

“चित्त हुआ--चित्त-चतृष्टय' मे हम पहले लिख आए हैं कि इसका क्रम भ्रहकार , 
त्त, मत", बुद्धि---इस प्रकार है। “इड' या “लिविडो' (काम-लिप्सा) के 

सम्बन्ध में साख्य का सिद्धान्त फ्रॉयड से नही मिलता, एडलर से मिलता है; 
“ईगो' के सम्बन्ध मे फ्रॉयड तथा साख्य का सिद्धान्त एक-सा है। फ्रॉयड के /ईग्रो-. 
का सम्बन्ध सचेतन से है, साख्य के “चित्त' का सम्बन्ध भी सचेतन से है । इसके ' 
वाद फ्रॉयड का तीसरा तत्त्व जिसका सचेतन के साथ सम्बन्ध है 'सुपर-ईगो'”है.। 


सुपर-ईगो का निर्माण कैसे होता है ? 'सुपर-ईगो' के लिए 'उच्च-प्रन्त,करण 
का या पर+अहम्‌ (पराहम)--अहम” से ऊपर जाने के कारण 'पराहम्‌ : या * 


।[ु । 


परा म॒ से ऊपर कारण 'पराहम- 
शब्द का प्रयोग किया-जा सक्तता है। उच्च-अन्त करण के निर्माण की एक 
प्रक्रिया है। वह प्रक्रिया क्या है? । वह 2 जब बच्चा जन्म लेता है, तव वह अपने-क्ये- 
गज गाव दा माह मा 
तल विना चपके से उठा लेना चोरी है, झूठ 


से उठा लेना मठ बोलना पाप 
लगते है। होते देव पक अप वओों उसके भीतर ये विचार गड वालक वडा होने लगता है 


-त्यो उसके भी विचार गड़ने 
विद कया पक --हं-चड़ा- हो जाता है. तब इन नियमो को वह स्वत; गति-होते जब नि द “ 
पराहन- 5 को सीवर एक ऐसा. 'अहयू--<डच्च-अन्‍्त.करण' लगता है ः 


हर कक जलन हो जाय हज घर पोते के को बजोगत । उसके भीतर एक ऐसा “अहम. -- 


[--|90७७9८-5४९०) उत्पन्न 


जो उसे चोरी करने का प्रलोभन 
कर काया 5 8 पा परत पर भी चोरी 


देता, भूठ बोलने की इच्छा पर 


अन्त करण' अच्छे तथा बुरे की. 
पहचान का मानो विधायक हो जाता है। यह 'उच्च-भ्रन्त करण. पराहम- का यह उच्च अत्त पर बस 
मर मे अचलित आादणों का भ्रतिविम्व वन जाता है । मानव इस उच्च-अन्त : मे 


प्रतिविम्ब बन जा इस उच्च-प्रन्त - 


करण के माप-दण्ड से श्रय 


उसे / | 


हक 








नह ट्यन्त क्रण' ($0ए0-8४०)---पर-[ भ्रहम--वृद्धि के इस्तेमाल के क्रण' (8090-780)---'पर -- के 
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बनता है । साख्य के अ्रन्त.करण चतुष्टय में जो “मन तथा “बुद्धि हैं; वे फ़ॉयड- ; हूँ; वे फ्रॉयड 
के “उच्च-अन्त.करण- (8000-080)--पर-भरहम्‌--के प्रतिनिधि हैं। पे ्ञ्र ध-780)--पर-+- अहम --े प्र 


प्रकार हमने देखा कि “इड' अचेतन का अहंकार है, ईगो' श्रवचेतन तथा सचेतन हमने देखा कि “इड' अचेतन का अहँकार' है, 'ईगो' भ्रवचेतन 


का “चित्त है, सुपर-ईगो ज्ञात-चेतना का 'मन तथा बुद्धि है। सक्षेप मे, 'इंड- 
“ईंगो-सुपर-ईगो' साख्य के श्रन्त.करण चतुष्टय---अहंकार, चित्त, मन-बुद्धि---: 
ही समान है । इस विवरण में फ्रॉयड तथा साख्य मे भेद यह है कि फ्रॉयड इड 
तथा लिंविडो को मानता है, साख्य इड तथा लिबिडो की जगह एडलर के 'स्वाग्रह 
(80/-45520॥) के सिद्धान्त से मिलते-जुलते “अहकार"तत्त्व को मानता है। 
ग) 'काम-लिप्सा' तथा 'शक्ति प्राप्त करते की झभिलाषा' (स्वाग्रह) के 
विचार के साथ पुत्रेषणा, लोकंषणा तथा वित्तेषणा के शास्त्रीय सिद्धान्त की 
तुलना--फ्रॉयड के मनोविश्लेषण के सिद्धान्त का आधार 'इड' या 'लिबिडो” है-। 


“इड या 'लिबिडो का श्राधारभूत भाव 'काम-लिप्सा' है।_ फ्रॉयड का कथन है 
कि जीवन में मानसिक-विकास का प्रारम्भ काम-लिप्सा से होता है। बच्चा 


जन्मते ही कामी होता है । 'लिबिडो'-शब्द “का अग्रेजी मे अर्थ थाई? है-- 
'लस्ट अर्थात्‌ काम। शास्त्र मे भी कहा है---'कामस्तदग्रे समवर्तत'---शुरू-शुरू 

“काम ही था। उपनिषद में वर्णन पाया जाता है---'सौ5कामयत्‌' (बृह॒दारण्पक 
-4)---उसने कामना” की । शास्त्रों मे अस्यत्न भी तीन एफपप्राश्मे-का उत्लेख 


है । 'एषणा' का अर्थ है--मनुष्य को प्रेरणा देने वाली मानसिक-श्नक्ति-। अग्रेजी 
में एषणाओ' को ह8९४ कहा जा सकता है। फ्रॉयड के मत मे जीवन की प्रेरणा 


का स्रोत, वह खोत जिसकी वजह से वह क्रियाशील होता है, इंड है, लिविडो है, 
काम-लिप्सा है, सेक्‍स है | भ्रगर 'लिबिडो)' के अर्थ को सेक्‍स (5५%) तक ही 
सोमित न रखा जाए, तो शास्त्रीय-सिद्धान्त के भ्नुसार यह कहना श्रतृचित न 
होगा कि मानव के व्यवहार की प्रेरणा का श्राधार 'काम' ही है। इसी को 


शास्त्रों मे तीन एपणाओ का नाम दिया गया है, जिनमे से प्रथम 'पुत्रषणा' है में तीन नाम दिया गया है, जिनमे म पत्रेषणा' है । 
एक तरह से पृत्रैषणा ही इड है. लिबिडो है । परन्तु हम पहले ही देख भर न लिबिडो म पहले ही देख आए हैं 


कि फ्रॉयड का समकक्ष, उसका साथी एडलर कहता था कि “लिविडो' जीवन का 
न मारस्भूत तत्त्त नहीं है जितना अपने को बड़ा समभने या बनाने की 
अभिलाषा जिसे उसने '50॥:४5४०४००"--..स्वाग्रह--कहा है | हर-कोई 'मैं-पन' 
का शुरू से ही शिकार होता है। काम-लिप्सा तो अन्त गर होता है। काम- -तक- चही वनी रहती, /मैं- 
पैन जीवन के ब्रारस्भ से शुरू होता है, जीवन के अ्रत्त तक बना. रहता. है.। 
इसको सांख्य की प्रश्थपष्य-मे-अहकार' कहा गया है, एपणाओ की शब्दावली 
में इसे “लोक॑ंषणा कहा गया है । ऐसा लगता है कि. हमारे शास्त्रो की दृष्टि मे 
फीयड तथा एडलर का कथन एकागी है, इन दोनो के कथवो- को सिल्ला देते से- 


ही -जैतना का ठीक-ठीक ज्ञान हो सकता है। चेतना के निर्माण मे का ठीक-ठीक ज्ञान हो सकता है। चेतना के निर्माण मे “इड'- 
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“लिविडो'-.. श्र्याव्‌ 'पुवैषणा/ का उतना ही.हाश्-है.जितना -'मैं-पत' का--्अ्र- 


<टिकार' या 'लोकपणा' का यम शास्त्र उससे भी एक कदम श्रागे चलता-है ।- 
उसका कहना है कि इन दोनो बे गो किए अत वजह पंणाओ्रों के अ्रलावा एक तीसयी-एपणा-भी-है- 


'विर्तषणा -- जीवत-यापन के साधनों को पाने के लिए प्रयत्नशील द्वोना 4-फॉयड 
के श्रवुसार इड या लिविडो जीवन के व्यवहार के लिए मूलभूत तख-है-एह्य 
के श्रनुसार 'मैं-पन' मुल-तत्त्व है, भारतीय-शास्त्रों के श्रनुसार तीन मूत्र तत्त्व है 
तीन एंपणाएँ हैं जिनमे फ्रॉयड तथा एडलर दोनो के तत्व तो सम्मिलित ही है 
इन “दोनो. मे_ एक तीसरे तत्व का भी समावेश है--ये तीव-ढत्व.है---पत्रषणा, 
वित्तेषणा, ज्ोकैपणा । | 





2. पुत्रेषणा, वित्तेषणा तथा लोक॑षणा 


हमने श्रभी फ्रॉयड के 'मनोविग्लेपणवाद (?8एला०-शाध४४5) का जिक्र 
किया । मनोविश्लेषणवाद से मिलता-जुलता वाद एडलर का है जिसे “व्यप्टि- 
मनोविज्ञान! ([)तश6०४॥ 9४5५००००९४) कहा जाता है । फ्रॉयड तथा एडलर 
बहुत दिनो तक साथी रहे, परन्तु श्रन्त मे जाकर दोनो की विचारघारा भिन्‍न- 
भिन्‍न दिशाओं मे चल पडी। फ्रॉयड का कहना था कि 'काम-लिप्सा! ([4900-- 
8७5) जीवन मे प्रेरणा का स्लोत है, एडलर का कहना था कि 'स्वाग्रह' (8० 
455०(0॥) जीवन मे प्रेरणा का स्लोत है। एडलर का कहना था कि मनुष्य 
मे वालपन से ही ऐसी स्थितियाँ आती हैं जिनमे उसे श्रपनी हीनता का बोध 
होता है । इस हीनता का या तो वह मुकाविला करता है, श्रौर या जन्म-भर 
इसका शिकार वना रहता है । श्रपने को हीन समभने की भावना को उसने 
'हीनता-मनोग्रन्धि! (]ञर्धिणवाह ००ाए०४) का नाम दिया है। फ्रॉयड का 
श्राग्रह था कि वचपन से ही सेक्स-सम्वन्धी विचार वालक के चित्त पर प्रभाव 
डालने लगते हैं, उसी से उसका सम्पूर्ण-व्यवहार वनता है; एडलर का आग्रह था 
5250 34300 शक्ति प्राप्त करने की, वडा वन जाने तथा 
ह् -जीवन के व्यवहार को प्रेरणा देने वाला स्रोत है । 
इसे शास्त्रों मे 'अहकार' कहा है। 
पल कम है कल ([4000) तथा एडलर के 
या 07) इन दोनो को जीवन मे प्रेरणा देने वाले स्नोत माना 
हे गे आस मा । शास्त्रों गे 'लिविडो' या 'सेक्स' 
शब्द का प्रयोग हआ है। 'काम' के लिए ० कट 5 0 पल 
'कामों जज्षे प्रयमम्‌-* न्तततः त्वमसि ज्या जा बे पा 
238. अल हक जज मम विश्वह्ा महान्‌ तस्मे ते काम नम 
तू, पहले-पहल “काम' ही उत्पन्न हुआ, इसीलिए 'काम' सबसे 
7 ४ 
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बडा है, महान्‌ है--यह विश्व का सहार भी कंर सकता---'विश्वह्म -- है, इस- 
लिए हे काम ! तुझे नमस्कार है। उपनिषद्‌ में भी लिखा है---'सोइकासयत*) 
यह 'काम-शब्द सेक्‍स का सूचक तो है ही, 'काम' का श्रर्थ “कामना होने के 
कारण इसका अर्थ सेक्‍स से' कुछ अधिक भी है। फ्रॉयड ने भी 'लिविडो-शब्द 
को सेक्‍स तक सीमित रखने के स्थान में कुछ व्यापक बनाने का प्रयत्न किया है। 
इसी प्रकार अहकार-शब्द का प्रयोग एडलर के 'स्वाग्रह' (8७॥-9882007) 
का सूचक है । मनुष्य मे ये दोनो एपणाएँ है---इन एषणाओ से मानव का व्यव- 
हार चल रहा है। भारतीय-शास्त्र फ्रॉयड तथा एडलर से कुछ भ्रागे की भी बात 
सोचते हैं । उनका कहना है कि “काम' (79760) तथा 'स्वाग्रह' (806 ४55९ 
70॥)--इन एफणाओ मे से सिर्फ एक को जीवन मे प्रेरणा देने का स्लोत मानने के 
स्थान मे जीवन मे प्रेरणा देने वाले उक्त दो के श्रलावा तीन स्रोत मानने चाहियें, 
जिनमे से तीसरा प्रेरक-स्रोत 'परिग्रहण-एपणा' (96876 #० 2०वण्पंश्नंध07) 
है। मनुष्य मे सिर्फ 'काम” की ही नही, अहंकार! की ही नही, 'परिग्रहण--- 
सग्रह---की भी एषणा है, इन तीन प्रेरको--तीन आवेगो-- तीन एषणाओ से 
प्रभावित होकर यह मानव-जीवन चल रहा है। शास्त्रो मे काम की एषणा को 
'पुत्रैषणा', परिग्रहण की एषणा को “वित्तेषणा' तथा श्रेष्ठता-प्राप्ति या अहकार 
की एषणा को 'लोक॑पणा' कहा गया है। 

एपणाएँ तो बरसात की बाढ की तरह हर व्यक्ति के भीतर उमडा करती 
हैं, इन्ही से मनुष्य परेशान रहता है । ये जहाँ मनुष्य के व्यवहार की प्रेरणा-त्रोत 
हैं, वहाँ उसकी परेशानियाँ भी यही हैं । इन एषणाओ को तृप्त भी किया जाय, 
इनका शिकार होने से बचा भी जाय---इन से कंसे निपटा जाय---यह फ्रॉयड 
की समस्या थी, यह एडलर की समस्या थी, भारतीय-ऋषियो के सम्मुख भी यही 
समस्या थी | आइए, इन एपणाओ से कैसे निपटा जाय---इस' पर विचार कर 
लें। 

(क) प्रशत्नेषणा--मनोविश्लेषणवाद के प्रवत्तेक फ्रॉयड का कहता है कि सेक्स 
का विचार बालक को जीवन के प्रारम्भ से पकड़ लेता है। बालक माता के 
प्रति तथा बालिका पिता के प्रति आहइृष्ट रहती है | फ्रॉयड , का कथन है कि 
विजातीय के प्रति श्राकर्षण का कारण सेक्‍स ही है। ज्यो-ज्यो बालक-बालिका 
वडे होने लगते है, त्यो-त्यो सेक्स का विचार गहरा होता जाता है। समाज 
की धारणा सेक्स के विचारो को प्रकट-रूप मे व्यक्त होने में वाधा डालती है, 
इसलिए ये विचार भ्रवेतन-मन ((7007$2० ०४४ ग्रध74) मे जा बैठते हैं जिससे 
आंख से तो श्लोमल रहे, परन्तु वहाँ से मनुष्य के व्यवहार को प्रभावित करते 
रहते हैं। जितना सेक्स-सम्वन्धी विचारों का 'दमन' (80एएछ6०४४०॥) किया 
जाता है उतने ही वे भीतर-ही-भीतर क्रियाशील होते जाते हैं, और मनुष्य का 
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मानसिक-सतुलन विगडने लगता है, मनुष्य के मन में 'तनाव जम हे 
लगता है। भानसिक-असतुलन, मानसिक तनाव, मानसिक-अ्रस्वास्थ्य का मु 
कारण सेक्स-सम्वन्धी विचारों का दमन ही है । प्रदन यह हैं कि मनोविश्लेषणवाद 
के पास इस प्रकार के मानसिक-अ्रस्वास्थ्य का इलाज क्या 5५ इस प्रकार के 
मानसिक-्रस्वास्थ्य के लिए मनोविश्लेपणवाद के पास दो मार्ग हैं . 

() इच्छा की सन्तुष्टि (इ॥5व्विजाणा ० 76आ०)--जों लोग मनो- 
विग्लेपणवाद के जबर्दस्त हामी है उनका कहना है कि सेक्‍स के विचारों का दमन 
करने के स्थान में विपय-भोग कर लेने से मन मे से तनाव दूर हो जाता है, और 
मानसिक-अस्वास्थ्य नही रहता। इतना ही नही, मानसिक-स्वास्थ्य के लिए वे 
हस्तमैथुन (१/४६४70270॥) की भी सलाह देते है। श्रभी पिछले दिनो मा 
के एक डाक्टर ने लिखा कि हृदु-रोग के लिए सबसे श्रच्छा इलाज सम्भोग ठ्ठे। 
इस विचारधारा का यह परिणाम है कि श्राज का हमारा समाज सेकस-प्रधान 
होता जा रहा है। सिनेमा मे, व्यापार मे, वेश-मूपा मे, जीवन में--सव जगह 
सेक्स-ही-सेक्स दिखलाई देने लगा है । 

परन्तु यह सोचना कि विपय-भोग से शारीरिक अयवा मानसिक स्वास्थ्य 
प्राप्त होता है अत्यन्त भ्रम-मूलक है । विपय-भोग जहाँ तक जीवन का आवश्यक 
अगर है उसे ध्यान में रखते हुए शास्त्रो ने गृहस्थाश्रम का विधान किया है, परल्तु 
जिस प्रकार राज का समाज विपय-भोग के पीछे दौडा जा रहा है उससे अ्रतेक 
युवकों का मानसिक-स्वास्थ्य सुधरना तो क्या था, वे 'तत्रिका-मर्ग' ([र४००5 
07९०४(८१०७॥) के शिकार हो जाते हैं, न्यूरेस्थेनिया से पीडित । इसीलिए अथर्ववेद 
के उक्त मंत्र मे 'कार्म' को 'विश्वहा'---विब्व॒ को नष्ट करने वाला--भी कहा है हि 

इन्द्रियो के विषयो के सम्बन्ध मे दो मनोवैज्ञानिक-नियम हैं जिन्हे ध्यान में 
रखना आवश्यक है । पहला नियम तो यह है कि इन्द्रियाँ विषयों से उत्तेजित 
होकर विपय-भोग के कुछ देर वाद जञान्त तो हो जाती हैं, परल्तु उन्हे विषय- 
भोग का चस्क्रा पड जाता है। जितना विपय-भोग होगा उतनी ही उसके प्रति 
चाह वार्-वार जाग्रेगी । दूसरा नियम यह है कि पहली वार के विषय मे जितनी 
तीज्रता थी दूसरी वारके विपय मे उतनी ही तीव्रता से रस नही मिलेगा, रस पाने 

के लिए हर वार के विषय की तीब्रता वढती चली जानी चाहिए । विषयो का 


रस लेना बुरा नहीं है, इन्द्रियाँ बनी ही इसके लिए हैं, परन्तु यह कह कर कि 
दमन करेंगे तो मानसिक-स्वास्थ्य गिरेगा, वार-वार इन्द्रियो के रस मे ड्वते जाना 
मनुष्य को कही का नहीं छोडता । जैसे अनुभव यह कहता है कि इन्द्रियों के 
दमन से मानसिक-तनाव पैदा हो 


के है जाता है, वैसे ही अनुभव यह भी कहता है कि 
>> की दास होने के बजाय इन्द्रियोमर विजय पाने से एक प्रकार के विजयो- 
सलान से मन प्रमन्‍्त हो जाता 


है। विषयो का भोग करने से किसको तृप्ति हुई है * 


र 
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विषय-भोग से विषय-वासना बढती ही जाती है मनुस्मृति (2-94) मे ठीक कहा है : 
ने जातु कासः काम्रानाम्‌ उपभोगेन जास्यति 
हविषा कृुष्णवर्त्मेव भूय. एवाभिवर्धते । 

“7 कामनाएँ कभी उन्तका उपभोग करने-से शान्त नही होती । कामना का 
जितना उपभोग किया जाय उतनी ही उसके प्रति लालसा तीज्र हो जाती है, ठीक' 
ऐसे जैसे श्राग भे घी डाले, तो श्राग शान्त होने की जगह चमक उठती है, भर 
भ्रधिक घी की आहुति चाहती है। 

मनोविश्लेषणवाद का भोगवादी इृष्टि-कोण एक तरफ है, भारतीय-शास्त्रों 
| अध्यात्मवादी, इष्टिकोण दूसरी तरफ है। मनोविश्लेपणवाद कहता है कि. 
विषय-भोग से मन शान्त हो जाता है, मानसिक-तनाव दूर हो जाता है; वैदिक- 
विचारधारा का कथन है कि विषय-भोग की शान्ति क्षणिक शान्ति है, कुछ 
देर बाद यह शान्ति अधिक अशान्ति को जन्म देती है । इस विकट-स्थिति मे 
मनोविश्लेषणवाद के पास एक दूसरा रास्ता भी है। वह रास्ता क्‍या है ? 

(॥) इच्छा का उदात्तीकरण ($फापरथां०णा 0 70८४7०)--सेक्स' एक 
शक्ति है । इसका स्वाभाविक-प्रवाह विषय-भोग की तरफ होता है। स्वाभाविक- 
भवाह से क्‍या अभिप्राय है ? स्वाभाविक-प्रवाह से अभिप्राय यह है कि जब 
उस्प स्त्री के या स्त्री पुरुष के सम्पर्क मे आती है, तब सेक्स की 'मूल-प्रवृत्ति' 
(फायर) के कारण उसके “तत्रिका-तत्र' (प८०7४००5$ £9॥४९॥0) में नैसग्रिक 
तौर पर उत्तेजना होती है। यह ॒ उत्तेजना जबतक दूर नहीं हो जाती 
पबतक उत्तेजित-व्यक्ति की “तत्रिकाएँ” (]7७:४८४) तनाव की स्थिति मे बनी 
रहती है। उस व्यक्ति के सेक्‍स के कृत्य मे प्रवृत्त हो जाने से ये उत्तेजित 
पेत्रिकाएँ शान्त हो जाती है, तनाव मिट जाता है। परन्तु हमारे समाज की 
पारणाएं व्यक्ति के इस प्रकार सेक्स मे प्रवृत्त हो जाने को घृणित समभती 
हैं, परिणामस्वरूप उत्तेजित-व्यक्ति सेक्स मे समाजानुमोदित या समाजनिन्दित 
तरीके से प्रवृत्त होने के बजाय इन विचारों का दमन कर देता है, परन्तु दमित 
सेक्स भीतर बेचैनी तथा तनाव उत्पन्न कर देता है, इसलिए “मनोरोगविजानी 

(739८ांब565) सेक्‍्स-सेवन का ही सुझाव देते हैं। परन्तु क्या इच्छाओं के 
सम्बन्ध मे दमन के सिवाय दूसरा रास्ता नही है ? यह दूसरा रास्ता ही सेक्स- 
शक्ति का 'उदात्तीकरण' (8०७७॥772707) है । पानी की भाष एक शक्ति है । 
इस शक्ति से हम एक नही, अनेक काम ले सकते है । इसी भाष से हम रसोई 
घर में रोटी-दाल पका सकते है, इसी से रेलगाड़ी का इंजिन भी चला सकते है । 
शक्ति को किसी ऊँचे कार्य की दिशा दे देना ही उसका 'उदात्तीकरण है । 
शक्ति हाथ मे होनी चाहिए, उस से ध्वंस भी किया जा सकता है, सर्जन तथा 
भी किया जा सकता है। फ्रॉयड के 'लिविडो' या 'सेक्‍्स' को--वेदो तथा 
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उपनिषदो के 'काम' को--वियय-भोग की दिशा भी दी जा सकती है, इस शक्ति 
के उदात्तीकरण से उच्च-कोटि का सर्जनात्मक-जीवन भी वनाया जा सकता 
है । ससार के उच्च-कोटि के विचारक जिन्होंने विश्व को ऊँचे-से->वे विचार 
दिए मानव की काम-रूपा मूल-प्रवृत्ति को विषय-भोग में खोने के स्थान मे 
उसके उदात्तीकरण के उदाहरण है । 
कहा जा सकता हैं कि सेक्‍स का उदात्तीकरण एक कठिन कार्य है। तथ्य 
यह है कि सेक्‍स का उदात्तीकरण कठिन नही है, परच्तु पर्यावरण को विक्ृत 
करके उसे कठिन बना दिया गया है। यह वात गलत है कि विषय-भोग--- 
'काम'--की भूत मनुष्य पर सवार रहता है। हमने समाज की रचना ही ऐसी 
वेना दो है के श्राज का मानव चारो तरफ से विपय-भोग को जायत करने वाली 
सामग्री से घिरा रहने के कारण सेक्स-पीडित हो गया है । सेक्स के विपय में 
यह विचार धर कर गया है कि सेक्स के विता स्वास्थ्य नही, घर-गृहस्थी मे या 
लुके-छिपे लोग सेक्स मे प्रवृत्त रहते है, आज का जीवन ही सेक्समय बन गया 
है, तभी श्ाए-दिन हमारे युवक-युवतियो का नर्व॑स-ब्रेकडाउन हो जाता है, वे 
स्यूरेस्थेनिया से रोग-ग्रस्त हो जाते हैं, सेक्स के चितन से ही भश्रहरनिश लगे रहते 
हैं। वैदिक-ऋषियो ने यह समझ कर कि सेक्स--'काम'---एक महती-शक्ति है, 
उसके दमत की नही, उसे सर्जनात्मक-कार्य मे लगाने की विचारधारा को जन्म 
दिया था । वह सर्जनात्मक-कार्य जो सेक्‍स का उदात्तीकरण था, क्‍या था । 
हमने इस प्रकरण का प्रारम्भ करते हुए सेक्स की मूल-प्रवृत्ति को 'पुत्नैपणा' 
का नाम दिया है। सेक्स की मूल-प्रवृत्ति का दमन करने के स्थान मे उसे पुत्र- 
कामना की दिशा मे फेर देने से इस प्रवृत्ति का 'उदात्तीकरण' (800]77200०7) 
हो जाता है । भौतिकवादी इष्टिकोण मे विपय-भोग मुख्य है, सन्‍्तान का आ जाना 
उसका आनुशगिक फन हैं, अ्रध्यात्मवा दीइष्टि-कोण में सन्‍्तान का आगमन मुख्य 
है, विषय-भोग उसका साधन है, अ्रवान्तर-प्रक्रिया है । स्त्री-पुरुष जब गृहस्थाश्रम 
पे प्रवेश करते है, तव विपय-भोग की खातिर प्रवेश नहीं करते, नव-मानव के 
निर्माण का ध्येय सामने रख कर सेक्स के जीवन का प्रारम्भ करते हैं। सिर्फ सेक्स 
के लिए सेक्‍स का जीवन भौतिकवादी रप्टिकोण है, सन्‍्तानोत्पत्ति के लिए सेक्स का 
जीवन अध्यात्मवादी इष्टि-कोण है । वैदिक विचारधारा सेक्स का दमन करने को 
नहीं कहती, सेक्स के उदात्तीकरण की वात कहठी है । हमने कहा कि सेक्स एक 
हक गक्ति से घ्वस भी किया जा सकता हैं, सर्जन भी किया जा सकता 
हू । वैदिक इष्टिकोण से संक्स की शक्ति को नव-मानव के निर्माण में नियुक्त 
कर देने से इस शक्ति का उदात्तीकरण हो जाता है, दमन नही होता | मानसिक- 
_स्वस्थता सक्‍्स का दमन करने से होती है, उदात्तीकरण से नहीं । क्योकि 
हेस्वाश्नम का उद्देश्य विषय-भोग न होकर नव-मानव का निर्माण करना था, 


चेतना , 4] 


इसलिए गृहस्थी' का जीवन सोलह संस्क्रारो से घिरा हुआ था जिनमें से एक-एक 
संस्कार का उद्देश्य बालक के व्यक्तित्व का निर्माण करना था । जब गृहस्थी के 
सम्मुख गृहस्थाश्रम का उद्देश्य समाज को सुसस्क्ृत सन्‍्तान देना हो, तब एक 
उच्च-लक्ष्य होने के कारण वह सेक्स का शिकार नही होगा, उसके जीवन में 
स्वत सेक्स की मूल-प्रवृत्ति का उदात्तीकरण हो जाएगा | यह ठीक है कि सब 
किसी के लिए सेक्स का उदात्तीकरण सम्भव नही है। हमने यहाँ सेक्‍स के सम्बन्ध 
में वैदिक विचारधारा के दृष्टिकोण को स्पष्ट करने का प्रयत्न किया है, परन्तु जो' 
इस दिशा में नहीं चल सकते उनके लिए मनोविश्लेषणवाद के निष्णात 'मनो- 
रोगविज्ञानियो' (?89०॥07788) का निर्दिष्ट किया हुआ रास्ता खुला ही है । 

(ख) वित्तेषणा---दूसरी एषणा जिसका जीवन मे गहरा प्रभाव है “वित्तेषणा' 
है। वित्त का श्र्थ है---/धन' । हर-कोई घन पाने के लिये व्याकुल रहता है। 
विस्तृत भश्र्थों में ववित्तेपणा” का अर्थ है--'परिग्रहण' (&८०पाआए०ा) करना, 
भौतिक-पदार्थों के पीछे भागना और उनका सग्रह करना । हर-कोई चाहता है 
कि जो-कुछ मिले उसे समेट ले । वैदिक विचार-धारा के श्रनुसार यह एपणा भी 
मानव के व्यवहार को प्रेरणा देने वाली सुख्य-्लोत है। इस एषणा ने भी काम- 
वासना की तरह मानव-समाज को व्याकुल कर रखा है। इसके सम्बन्ध मे भी 
भोौतिकवादी तथा अध्यात्मवादी इष्टिकोण में महान्‌ भेद है। भौतिकवादी लोग 
मरते दम तक हाय पैसा, हाय पैसा चिल्लाते है, उन्हे घन-संग्रह करने मे ही 
सन्तोष मिलता है, श्रध्यात्मवादी दृष्टि मे अ्रपरिग्रह” का विचार जीवन के दर्शन- 
शास्त्र की एक महान्‌ खोज है। किसी-न-किसी दिन हमारे हाथ से छूटना तो 
सब-कुछ है, साथ लेकर तो आज़तक कोई नही गया, परन्तु यह जानते हुए भी 
इच्छा से छोडना कोई नही चाहता । स्वेच्छा से त्याग तथा अनिच्छा से वाधित 
होकर त्याग मे ज़मीन-आसमान का अन्तर है। स्वेच्छा से छोडने वाला हँसता- 
हँसता छोडता है, बाधित होकर छोडने वाला रोता-रोता छोडता है---छोडना 
दोनो को है। जीवन का जो होने वाला अवच्यम्भावी श्रन्त है, जो किसी के 
रोके रुक नही सकता, उसी को ध्यान मे रखकर बुह॒दारण्यक उपनिपद्‌ (2 श्रध्याय, 
4-5 ब्राह्मण) मे याज्ञवल्क्य ने मैत्रेयी को कहा था--श्रमृतत्वस्थ तु॒नाश्ञास्ति 
वित्तेन-जीवन की अमरता--पूर्णता--के लिये वित्त से--धन-धान्य से--- 
आशा करना व्यर्थ है । इसी दृष्टिकोण को ध्यान मे रख कर कठोपनिपद्‌ (प्रथम 
वल्‍ली-27) मे नचिकेता ने यमाचार्य को कहा था--'च वित्तेन तर्पणीयो मनुष्य: 
“मनुष्य ससार भर की घन-दौलत पाकर भी तृप्त नहीं हो सकता । 

यही कारण है कि जैसे 'काम' को मूल-प्रवृत्ति मानते हुए वैदिक विचार- 
घारा में 'काम' का उदात्तीकरण करते हुए 'पुत्नेैषणा' को स्थान दिया गया है, 
वसे ही 'परिग्रह'---.'संग्रह'--.“धत-कमाने' को सूल-अ्रवृत्ति मानते हुए वैदिक 
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विचारधारा मे वैश्य-जीवन को भरप्रर स्थान दिया गया है। आज जैसे सारे 
समाज पर 'कार्म' छाया हुआ है, वैसे ही 'वित्तंपणा'---धन कमाने की इच्छा---हर 
व्यक्ति पर छाई हुई है । वैदिक-व्यवस्था मे घन कमाने के काम को सीमित कर 
दिया गया था, इतना सीमित जिससे हर-एक व्यक्ति व्यापारी या धन कमाने 
की मणीन नहीं वना हुआ था। आज समाज इसलिए तहस-तहस हो रहा है 
क्योंकि हर व्यक्ति पैसा कमाने मे जुटा हैं। वैदिक-व्यवस्था मे ब्रह्मचारी, 
वानप्रस्थी, सन्‍्यासी धन नही कमाते थे, सिर्फ गृहस्थी धन कमाते थे; गृहस्थियो 
में भी ब्राह्मण, क्षत्रिय, शूद्र का धन्चा घन कमाना नहीं था, उनके अ्रपने-अरपने 
घ॒र्मे थे, सिर्फ वैश्य का काम धन कमाना था, व्यापार करना था। वैद्य भी अपने 
स्वार्थ के लिए ही घन नही कमाता था, समाज के लिये घन कमाता था, वह 
समाज के लिये कमाए हुए घन का ट्रस्टी था। ग्रहस्थ-वैश्य के लिए कहा गया है--- 

यथा नदी नदाः सर्वे समुद्रे थान्ति सस्थितिम्‌ 
तर्थवाश्नसिण: सर्वे गृहस्थे याच्ति संस्थितिम्‌ । मनुस्मृति, 6-90 
“जैसे नदी-तालो का पानी समुद्र मे जा पडता है, वैसे ब्रह्मचारी, गृहस्थी 
चानप्रस्थी, सन्‍्यासी---ये सव लोग गृहस्थ-वैश्य के द्वारा पालित-पोषित होते है । 
भूहस्थ-वैदय जो घन कमाये उसे समाज के काम में लगा दे--यह वैश्य के लिये 
वैदिक-विचारधारा का श्रादेश है । इतना ही नही, वैद्य घन कमाता था, परन्तु 
उसके धन कमाने के दिन भी वाघ दिये गए थे | प्रत्येक गृहस्थी-वैश्य के लिए 
आदेश था कि जब वृद्धावस्था के चिह्न प्रकट होने लगे, तव घर-वार छोड़कर 

चानप्रस्थी हो जाय। गृहस्थ-वैश्य के लिए मनुस्मृति (6-2) मे लिखा है : 

पृहस्थस्तु यदा पश्येत बलोपलितमात्मन: 

अ्पत्यस्थेच चापत्यं॑ तददारण्य समाश्रयेत्‌ । 
री है, पुत्र जी हा देखे कि वाल पकने लगे हैं, त्वचा मे भुरियाँ पड़ने 
चार आश्रमों भे से सिर्फ खा । के है 202 
उसमे भी सिर्फ एक बज कमाया जाता था, 
के चौथाई भाग मे पैसा कमाता था, उसमे भी हा 2 
के काम में लगा देता था वैदिक-व्यवस्था मे हि 6 है हक 
कर दिया गया था, बाँध दिया गया था । वित्तैषणा कर पलक 00 
स्वेच्छा से अलग हो जाने पर यह रा तप्त भी आप 83 
देने के कारण मनुष्य को व्याकुल हि भी है हो जाती थी, स्वेच्छा से छोड 

कुल भी नही करती थी। 


है | 0 ऊपर लिख श्राए हैं कि फ्रॉयंड के मनोविश्लेषणवाद 
५४0०॥0-274 ३ अनुसार 'काम-लिप्सा' 

व्य म [4960) तथा एडलर के 

ट-मनोविज् (फतासताब | ! है 


एश्श्याण०89) के अवुसार 'स्वाग्रह' 
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($0/-855४४07) की मूल-प्रवृत्ति मानव के व्यवहार का प्रेरणा-त्रोत है । 
शास्त्रीय विचारधारा के अ्रनुसार, फ्रॉयड के लिबिडो या सेक्‍स की जगह 'काम'-शब्द 
“का तथा एडलर के सेल्फ-अ्रसर्श न (स्वाग्रह) की जगह 'श्रहंकार'-शब्द' का प्रयोग 
किया गया है। जैसे 'काम' के लिए अथर्व मे 'कामो जज्ञे प्रथम: कहा गया है, 
वेसे ही 'अरहंकार' के लिये सांख्य दर्शन मे कहा है--'प्रकृते महान महतो5हुंकार: । 
“अहंकार---स्वाग्रह----सृष्टि के प्रारम्भ मे हुआ। “अहंकार' का अर्थ है---'मैं-पना ', 
“व्यक्तित्व ।एडलर का 'स्वाग्रह' (5७(-४55९४०7) तथा साब््य का अहकार-.- 
इन दोनो का एक ही अ्र्य है। एषणा की परिभाषा में 'काम' का श्रर्थ है-- 
“पुत्रेषणा', इसी प्रकार एषणा की परिभाषा में अहकार' का अर्थ है---“लोकै- 
षणा' । एडलर के सेल्फ-अ्रसर्शन (स्वाग्रह) तथा साख्य के अहकार का लोक॑षणा 
की, दृष्टि से एक ही अर्थ है। हर-कोई बडा बनना चाहता है, कम-से-कम यह 
चाहता है कि दूसरे लोग उसे बडा समझे । उसका “ईगो' (220)--'“भ्रहंकार' 
--उसके भीतर उछाले मारता है--वह भीतर से “मैं-मैं' किया करता है। इसी 
मनोवैज्ञानिक-प्रवृत्ति को आधार बनाकर एडलर ने “व्यप्टि-मनोविज्ञान' 
([70ए0प७ 95ए०0089५) की स्थापना की थी। उसने 'मैं बड़ा -'मै बड़ा--- 
“लोकेषणा' की बडे मनोरजक ढग से व्याख्या की है । वह “मैं बडा' से शुरू करने 
के स्थान मे “मैं छोटा” से शुरू करता है। एडलर का कहना है कि मनुष्य को 
अपने भीतर भाँकने से कुछ कमी--कुछ छोटापन--दिखलाई देता है। छोटा 
बच्चा चारो तरफ से बडे लोगो से घिरा रहता है। कोई उससे कद में बडा, 
कोई धन मे बडा, कोई किसी दूसरी बात मे उससे बढ-चढकर होता है । इसलिए 
हर बच्चे मे कुछ-तन-कुछ अंश हीनता का--छोटेपन का--जा बंठता है। इसे 
उसने 'हीनंता की मनोग्रन्थि! ([7विणा५ 0०7गए०5) का नाम दिया है। 
परन्तु इस 'हीनता की मनोग्रन्थि' के साथ-साथ उसका मुख्य प्रेरणा-स्रोत 'स्वाग्रह' 
($6-4४४८०७०॥) होता है जिसे साख्य के शब्दों में अहंकार' (880) कहा जा 
सकता है। इस 'स्वाग्रह'---अहकार'--“ईगो'--के कारण वह अपनी हीनता को 
दूर करने का प्रयास किया करता है। मनुष्य छोटा नही कहलाना चाहता, वडा 
कहलाना चाहता है--यही “लोकेषणा' है ! जो व्यक्ति एक दिशा में दव गया, 
चह दूसरी दिश्या मे प्रबल वेग से चल निकलता है । हमने कहा था कि सेक्‍स एक 
शक्ति है, वह कई दिशाझ्रो मे जा सकती है। ठीक ऐसे ही 'स्वाग्रह' ($शथ- 
3$5६7007)---'अ्रहका र'-.. 'मैं'-.-ईगो >- भी एक शक्ति है, एक दिशा में अ्रगर 
उसके सामने हीनता की भावना उसका रास्ता रोकती है, तो वह दूसरी दिशा 
में भ्रपना रास्ता बना लेती है । बायरन लगडा था, वह श्रच्छा तैराक वन गया, 
रूजवेल्ट को वचपन में पोलियो हो गया था, वह अमरीका का राष्ट्रपति वन 
जया, मिल्टन अन्धा था, वह महान्‌ कवि बन गया, पत्नी की घिक्‍कार खाकर 
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कालिदास कालिदास वन गया, तुलसीदास तुलसीदास बन गया। एक भ्कार की 
न्यूनता, 'स्वाग्रह' ($88580 7)--अहकार---की मूल-प्रवृत्ति के कारण दूसरे * 
प्रकार की श्रेष्ठता द्वारा पलडा वरावर कर देती है--यह एडलर का कथन है । 
एडलर का जो-कुछ भी कहना हो, उसका श्रभिप्राय लोक॑पणा' में आ जाता 
है। लोकैपणा' का अर्थ है-लोग हमारी तारीफ करें, हमे छोटा न समझें, 
वहा समभें। यह एपणा हर-किसी में होती है, इसी को बास्त्रों मे 'लोक॑पणा' 
कहा है । 
एडलर ने तो मनोवैज्ञानिक-विश्लेपण करके इतना भर कह दिया है कि 
अपनी हीनता को दूर करने तथ्ग दूर करके अ्रपने को वडा बनाने की इच्छा हर- 
किसी में पायी जाती है, फिर भले ही वह किसी भी उपाय से वडा बनने का प्रयत्न 
करे--'येन कोन प्रकारेण प्रसिद्ध' पुरुषों भवेत्‌' | ज्यादातर क्या पाया ज़ुता 
है ? स्वार्यी लोग अपना उल्लू सीधा करने के लिए जायज तथा नाजायज़ उपायो 
से समाज में उच्च-स्थान प्राप्त करने का प्रयत्न करते हैं। घामिक, सामाजिक, 
राजनीतिक सभी सस्वाओ में 'स्वाग्रहः (8८-४३४०0॥) की, अहकार की, 
ईगो की होड़ मची हुई है। लोग दूसरो को धन देकर, लालच देकर, भुलावा 
देकर अपने ईगो” को तृप्त करने मे लगे हुए हैं। जिस रास्ते पर चलकर लोग 
'लोकैपणा' की तृप्ति करने में लगे हुए हैं, यह भौतिकवादी मार्ग है, इस मार्ग 
पर चल कर तभी तक वाह-वाह होती है जव तक स्वार्थी लोगो की कलई नहीं 
खुलती । स्वार्थ को आधार बना कर लोक॑पणा को सिद्ध करने की प्रवृत्ति का ही 
परिणाम है कि आज मन्दिरो के, मस्जिदो के, गिरजाघरो के, वामिके-सस्थाओ 
के, जिक्षा-सस्थाओ्रो के, राजनैतिक नेताओं के श्रायेदिन कचहरियो में एक-दूसरे 
के सिलाफ मुकदमेवाजी होती रहती है । हर-किसी के मन में है--मैं खाऊँगा, 
तू क्यो खाता है , मैं नेता हूँ, तू कँसे नेता वन गया है । लोकैषणा के क्षीत्र मे 
यह्‌ सव भमेला इसलिए चलता है क्योकि लोक॑पणा की दौड मे जो खिलाडी हैं 
उनमे ऊँचा उठने के जो दो मौलिक-तत्त्व हैँ उन तत्त्वों का अभाव होता है । 
लोकपणा की सिद्धि मे आवारभूत जो दो मौलिक-तत्त्व हैं, वे है--'त्याग' 
तथा सेवा | जो व्यक्ति लोक॑पणा की तृप्ति के लिए स्वार्थ को मन में लेकर 
इस एपणा के क्षेत्र मे पग रखता है, घर वनाना चाहता है, वाल-वच्चो के लिए 
उनकी परवरिण तथा उनकी आजीविका के लिए सावन जटाना चाहता है अ्रपना 
निजी हित चाहता है, वह भी 'त्याग' तथा 'सेवा' का ढोग रच कर ही भाता है । 
स्वाभाविक भी है । “'लोकषणा' का श्र्थ गैगो से हि 
हम हा हि मा वाहवाही लेना । जबतक 
हक दे ग्राप कु ग्‌ नही रचेंगे, तवतक वे झापके लिए 
नी क्‍या वजायेंगे ” आ्राप कहते है--मैं सब-कुछ छोड दूँगा, श्रापकी सेवा 
करूगा, तन-मत-बन्‌ से आप-ही-श्राप के--जनता के--हिंत मे काम करूँगा । 
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लोगो को क्‍या पंता कि झापके दिल मे क्‍या है ।' वे भुलावे मे भरा जाते है, श्रापके 
नाम के नारे लगाने लगते है । पर यह खेल देर तक नही चलता । कुछ दिन 
बाद जब आपकी पोल खुल जाती है, जनता को यह नजर आ जाता है कि आपने 
तो अपने लिये ही यह ढोग रचा था, तब वे उल्टे नारे लगाने लगते है। 
स्वार्थी व्यक्ति की लोकेपणा की सिद्धि का गुरु इतना ही है कि वह कब तक 
अपने कौशल से जनता को इस भुलावे में रख सकता है कि उसने दो मन्त्र सिद्ध 
कर लिये है--पहला मन्त्र त्याग' का, दूसरा मन्त्र 'सेवा' का। क्‍योंकि देर तक 
लोगो की अभ्राॉँखो मे धूल नहीं भोकी जा सकती इसलिए हर-एक स्वार्थी जन-सेवक 
की कुछ दिन बाद छीछालेदर होने लगती है । 
का 5 
भा जो स्वार्थ को तिलाजलि देकर इस क्षेत्र मे पग रखता था। उसके दो विशिष्ट 
गुण होते थे--पहला गुण त्याग' थी, दंंसरा गुण सेवा' थी। जो व्यक्ति सब- 
कुछ त्याग देता था--घर-बार है देता था, बाल-बच्चो को त्याग देता था 
धन-सम्पत्ति को त्याग देता था, जिसका श्रपना कुछ नही रहता था, वह जनता 
के सम्मान की पहली शर्त को पूरी करता था। त्याग करना तो सिर्फ़ एक 
ऋणात्मक (06880ए८) कृत्य है। इस “ऋणात्मक-कृत्य के साथ वह “धनात्मक' 
90»808) कृत्य भी करता था। घधनात्मक-कृत्य था--सेवा'। सब-कुछ 
छोड कर यह हाथ-पर-हाथ धर कर नही बैठ जाता था, श्रपनी सेवा छोड़ कर वह 
जन-सेवा मे, जन-कल्याण_ में लग जाता था। ऐसा जीवन संन्‍्यासी का जीवन 
० ऐसा व्यक्ति ही जनता के सम्मान का अधिकारी था। फिर उसे सम्मान के 
पीछे नहीं भागना होता था, सम्मान उसके पीछे भागता था। यह भ्रावश्यक 
नहीं कि इस प्रकार के जीवन के लिये व्यक्ति कपड़े रण कर अ्पने-आपको 
सच्चिदानन्द सरस्वती ही कहने लगे ; इसके बिना भी श्रगर मनुष्य की वृत्ति 
जाग तथा 'सेवा' की है, तो वह हर देखने वाले को नजर था जाती है, 
ऐसे व्यक्ति को अपने-आप जनता का सम्मान प्राप्त हो जाता है। “लोक॑षणा' के 
विषय में वैदिक-विचारधारा का यही इष्टिकोण है। 
इस प्रकार हमने देखा कि जहाँ फ्रॉयड सिर्फ 'काम-लिप्सा' (7॥00०) को 
मे के व्यवहार का. प्रेरणा-च्लोत माचता है, जहाँ ए एडलर सिर्फ 'स्वाग्रह 


'०(-३४४७:०॥) को मानव के व्यवहार का प्रेरणा-खोत मानता है, वहाँ ऋषियों 
विचारधारा 'काम' तथा 'स्वाग्रह' के अलावा मानव-व्यवहार के एक तीसरे 
नध्या-खोत-..परियहण'---(8०१० ---(/९०१७ा४009) पर भी उतना ही वल देती. है.। 
रेस. -कॉयड तथा एडलर का एकांगी-पक्ष है, शास्त्रों का व्यापक-पक्ष है 


>्वापक-पक्ष जिसमे फ्रॉयड तथा एडलर के विचार समा जाते हैं, और समा 


ापकपक्ष जिसमे फ्रॉ 
जज के वाद वह उससे आगे निकल जाता है। आगे कैसे निकल जाता है? 
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हम राम कक त है क्योकि इन एपणाओो का शास्त्रीय-विवेचन इन _ 
एपणाओं का सिर्फ विश्लेषण ही नहीं करता, मानव-हित में इत एपणाओ का. 
असे सदुपयोग हो सकता है--इस पर भी श्रकाश डालता है, इन एपणाओ का 
दुस्पयोग कैसे रोका जा सकता है--इस वात पर भी प्रकाश डालता है ।..- 





अ्रपाणिपादोीं जबनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षु: स॒शृणोत्णकर्ण: 
सवेत्ति वेद्य न च॒ तस्यास्ति वेत्ता तमाहुरग्रयं पुरुषम महान्तम्‌ । 
(इवेताइवतर उपनिपद्‌, 3---9) 


ड्ट्श्व 9 में मतवादियों ने 'मानवत्वारोपण की सकल्पना” (॥/॥70790०ग्राण- 
[070 ००70०7०४०7) की है, उसे मानव-सरीखा कत्पित कर लिया हैं, 
'ईदवर' को पुरुष जेसा मान लिया है । योग-दर्शन में भी ईब्वर को 'क्लेश कर्म 
विपाकाहये श्रपरामुष्टः पुरुषविशेषः ईश्वर ' कहा है, परन्तु यह मानवत्वारोपण 
नही है क्योकि यहाँ लौकिक-भाषा का प्रयोग करते हुए उसके श्रलौकिक रूप 
का वर्णन किया गया है--यह कहा है कि पुरुष तो क्लेशादि से परामृष्ट होता है 
वह ऐसा पुरुप है जो क्लेगादि से अ्रपरामृप्ट हैं। इसका यह बझ्र्थ नहीं कि वह 
पुरुष” है, इसका तो यह श्रर्थ है कि वह पुरुष नही है । व्वेता-्वतर उपनियद या 
ऊपर जो उद्धरण दिया गया है उसमे यही तो कहा है कि उसके न हाथ है, न 
पाँव हैं, बिना हाथो के पकडता, बिना पाँवों के गति वरता हं, उससे न प्रा ८, 
न कान है, वह विना आँखों के देखता, विना कानों के सुनता है । वेदिक दृध्दिणोद् 


यह है कि “ईश्वर! .कोई व्यक्ति नही है, शक्ति है, परन्तु यह वक्ति प्रकृति की 
विद्युत्‌ आदि की तरह अचेतन-शक्ति नही, “ईश्वर! चेतन-बक्ति है। 

 ईइवर की सिद्धि मे अनेक युक्तियाँ दी जाती है जिनमे से मुख्य-युक्तियाँ है-- 
सृष्टि मे सर्जनात्मक चेतन-शक्ति का होना, सृष्टि में क्रम तथा नियमवद्धता का 
होना, सृष्टि मे- प्रयोजन भ्रथवा उद्देश्य का होना, सृष्ट्रि की विविधता में एकसूत्रता 
का होना, सृष्टि मे विशालता का होना, अस्थायित्व मे स्थायित्व का होना । 
ये सव लक्षण जड-जगत, वनस्पति-जगत्‌ तथा प्राणी-जगत्‌ में सर्वत्र पाये जाते 
हैं जिनके श्राधार पर निब्चित रूप से कहा जा सकता है कि विश्वगत चेतन- 
गक्ति की सत्ता माने बिना यह सब होना सम्भव नही है । जिस शक्ति के कारण 
गृष्टि मे ये 'लक्षण पाये जाते हैं वही ाक्ति 'ईब्वर' है । [भारतीय-दर्शनो मे भी 
वेजेपिक, न्याय, साख्य, योग तथा वेदान्त ने ईव्वर-सिद्धि मे अपनी-भ्रपनी युक्तियाँ 
दी है, अपना-अपना मत प्रकट किया है। इन मे से पूर्व-मीमांसा-शास्त्र मे 
'ईश्वर' को माने बिना काम चलाया गया है, यह जास्त्र 'कर्म' को ही 'ईव्वर' 
पमान मान लेता है, परन्तु जड कर्म चेतन-समान काम कैसे करता है, कर्म का फल 
अपने-आप कैसे मिल जाता है --इसका इसके पास कोई उचित समाधान नही 
है । अन्य मुख्य-दर्शन आस्तिकवाद के ही समर्थक है । 


“ईव्वर' के दर्गन हो सकते है या नहीं--यह प्रब्न भी उठा करता है । श्रस्ल, 
मे, दर्शन का अर्थ सकुचित-रूप मे न लेकर विस्तृत-हूप मे लेना चाहिये । श्राख 
से तो “ईव्वर' के दर्शन नहीं हो सकते, परन्तु अगर ध्यान को पाँचो जानेन्द्रियो 
की तरह एक छटी ज्ञानेन्द्रिय भान लिया जाय, तो ध्यान द्वारा 'ईशइ्वर' के दर्शन 
हो सकते है । 'अस्तित्व', 'अशिव्यक्ति' तथा अनुभूति' में भेद है । पाथिव-पदार्थों 
का अस्तित्व है, उनकी अभिव्यक्ति भी है, अनुभूति भी है , ईश्वर का अस्तित्व 
है, अभिव्यक्ति नही, परन्तु अनुभूति होती है। ईइवर की यह अपुर्वे-सृष्टि ही 
“ई्वर! की अनुभूति है, उसका दर्गन है | 
जब हम कहते है, कि “ईच्वरः नही है, 'प्रकृति' है, तब हमारा क्या अभि- 
प्राय होता है ? क्या पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु --भौतिक-द्रव्य “(४४ ६7) -- 
प्रकृति है ? थे तो अपने-आप सृष्टि का निर्माण नहीं करते, इनके द्वारा सृष्टि 
का निर्माण होता है। भौतिकवादी इष्टिकोण से भी प्रकृति से श्रश्निप्राय उस 
थक्ति' (कप) से होता है जो भौतिक-द्रव्यों का उपयोग करके सृष्टि का 
निर्माण करती है। प्रकृति के भौतिक प्रव्य जिनसे सृष्टि बनती है, वे तो दीखते 
है, परन्तु वह घक्तिजिसे भौतिकवादी जैदवरन कह कर प्रकृति की शक्ति (०७पाउ) 
“नाम देते है--क्‍्या वह दीखती है ? जय प्रकृत्ति की भोतिक-शक्ति (२७६0०) 
ही नहीं दीखती, तव परमात्मा क्यों नही दीखता--यह गका करना व्यथ्थ है। 
प्रति की ड्स थक्ति को भोतिकवादी “जड़! मानते हैं, अध्यात्मवादी “चेतन” 
मानते हू, प्रत्यक्ष-दर्भन दोनो को नही मिलता | 


पंचम शभ्रध्याय 


इंश्वर 
(607) 


[, ईश्वर के सम्बन्ध में प्रचलित धारणा 


(क) ईश्वर एक बड़ा, महान शक्तिशाली मानव है--ईइवर में 'मानवत्वा+ 
रोपण की संकल्पना' (47॥77000709॥0 0070७000॥ ० 0006)-- 
साधारण-व्यक्ति का ईश्वर के सम्बन्ध मे यह विचार है कि जैसे वह श्रपता मकान 
बनाता है, उसके हाथ-पैर है, मन है, बुद्धि है, ऐसे ही कोई एक बहुत बडा मानव 
है, जो इतना बड़ा है कि बहुत ही बडा है, हमारे मकान बनाने की तरह वह भी 
सृष्टि की रचना करता है, जैसे हम अपने मकान मे रहते है वैसे हमारी तरह 
ही वह कही स्वर्गलोक में रहता है। जैसे मनुष्यो का शासन राजा करता है, 
चैसे ससार का शासन वह करता है, वह राजाओो का राजा है। यह विचार उस 
सामाजिक-रचना का प्रतिविम्ब है जिसमे एक राजा होता था, वह अपनी प्रजा 
पर शासन करता था, उसे जैसा चाहता बनाता-विगाडता था। कुटुम्ब में 
पिता का शासन, समाज में राजा का शासन, ससार मे ईश्वर का शासन--इस 
सारी परम्परा का निष्कर्ष ईश्वर को एक महान्‌ मानव समभना था। मनुष्य 
छोटे से क्षेत्र मे शासन करता है, ईश्वर महान्‌ क्षेत्र मे राज्य करता है, ईश्वर 
एक महा-पुरुष है। जैसे मनुष्य की सेवा या स्तुति से सेवक उसे सन्तुष्ट करता 
है, वैसे ईश्वर की सेवा एवं स्तुति से उसे प्रसन्‍त किया जा सकता है । ऐसे ईग्वर 
की इसी प्रकार प्रार्थना भी की जाती है श्रौर उससे भिन्‍न-भिन्‍त प्रकार की 
याचनाएँ भी की जाती है । 

(ख) भ्रधिकांश घर्मों में ईश्वर फो महामानव ही माना गया है--यहूदी, 
ईसाई, तथा इस्लाम मे ईश्वर का यही रूप है । वह अदन के वगीचे में टहलता 
है, मनुष्यो का-सा व्यवहार करता है। यहुदी धर्म मे जिहोवा मूसा को मौट- 
सिनाई मे प्रकट हुआ, ईसाई तथा इस्लाम में भी उसका निवास-स्थान स्वर्ग-लीक 
माना गया है। स्वर्ग-नरक की कल्पना भी ईइवर को मनुप्य-सरीखा मानने के 
फारण है। 
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परन्तु क्या ईववर को मनुष्य का-सा मानने का यह विचार युक्ति-सगत है ? 
अगर ईइवर मनुप्य-जैसा है, किसी स्थान-विभेष में रहता है, स्तुति-उपासना 
करने से खुश तथा गाली देने से ना-खुश हो जाता है, तो उसके विषय मे जो 
यह दार्शनिक-वारणा है कि वह अ्रनादि है, अनन्त है, आनन्दमय है--यह सब 
व्यर्थ सिद्ध हो जाती है। जो स्थान-विशेष मे रहेगा वह सर्वेग्यापी नही होगा, 
जो सर्वव्यापी नही होगा वह परिच्छिन्त होगा, जो परिच्छिन्त होगा उसका 
भोतिक-गरीर होगा, जिसका भौतिक-गरीर होगा उसमे जन्म तथा मृत्यु भी 
होगी, जिसकी जन्म-मृत्यु होगी वह अतादि-अ्रनन्‍्त नही होगा । इसलिए बाधित 
होकर यह मानना पडता है कि ईब्वर को पुरुष-विशेप मानने की वात हमने 
अपने छोटे-से दिमाग के सन्‍्तोष के लिये गढ रखी है, यह विचार वाल-मस्तिष्क 
का है। ईश्वर एक व्यक्ति-विगेष नही, श्क्ति-विधेेप है, और वह शक्ति-विशेष 
सत्ता भी भौतिक न होकर चैतत्य-स्वरूप है। वैसे तो जड में भी शक्ति है, 
परमाणुओं का विश्लेषण करते-करते घनात्मक तथा ऋणात्मक विद्यत्कण ही 
रह जाते हैं जोशक्तिके ही पूज तथा शक्ति के ही दूसरे रूप हैं । प्रकृति के 
"रमाणुओं में निहित शक्ति जड का ही एक रूप है, जड ही है, वह शक्ति ईश्वर 
नहीं है। ईश्वर को जब हम गक्ति-विशेष कहते हैं तव हमारा अभिप्राय विद्यत्‌ 
की तरह जठ-शक्ति से नही होता, वह शक्ति जड न होकर चैतन्यस्वरूप है। जड़- 
गक्ति प्रकृति कहलाती है, चेतन-णक्ति परमेश्वर कहलाती है, इस चेतन-शक्ति के 
कारण ही चैतन्यस्वरूप परमेश्वर सृष्टि का कर्ता, वर्ता, सहर्ता है--परन्तु वह 
हम नहीं है, व्यक्ति नही है, शक्ति है, शक्ति भी जड-शक्ति नही, चेतन- 
णक्ति है । 

ही 3 4000 6 इंदवर को 'पुरुष-विशेष! क्यों फहा गया है--- 
कि पा रे ह्कि योग-दर्शन मे ईश्वर को 'पुरुप-विश्ेप” कहा है, परन्तु कैसा 
न अर | _हाँ कहा है--बलेश कर्म विपाकाइये श्परामृष्ट पुरुषविशेषः 
कलेगो थे आर नो शविदा, श्रस्थता, राग, हे, अमिनिवेद ग्रादि 
मे देखना ही हब जो कि लक 23 मा 
बे रहा ही ' संसार के सव धर्मों ने देखने का यत्न किया है, तो 
ह्य के का ! हि डा 3षप जिसमे 'क्लेज'-.अविद्या, अ्रस्मिता, राग, 
के का था पाप कर पा ही नह यो लि 
ना करता इसलिए जो हमारी तरह कर्म पा आह 
भ्योकि वह कर्म-फल के श्रधीन नही है कल अविता 0.3 
होने वाली वासना भी नदी दे लंड लासना उसमे कम-फल से उत्पन्त 
होती है--ऐसा 'पुरुष-विश्लेप' जो क्लेश, कर्म कक हे पक अल बज 
? “में, ।वपाक और आशय से अछ्ता 
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है, ईश्वर है। 'पुरुष' भी उसको क्यो कहा ? 'पुरुष' का श्रर्थ है--'पुरि 
शैते इति पुरुष:---जैसे श्रात्मा शरीर रूपी पुरी में, नगर में विराजमान 
है, ऐसे ही ईइवर ससार रूपी पुरी मे--इसके अरणु-अ्रणु में वर्तमान है। 
पुर-शब्द वैसा ही है जैसा सहारनपुर या नागपुर मे 'पुर' बब्द पाया जाता 
है। वे छोटे शहर हैं, ईश्वर के लिए यह विशाल-विश्व मानो एक शहर के समान 
है। इस श्रलंकार की भावना से उसे “पुरुष” कहा है । योग-दर्शन ने जब ईश्वर 
को “पुरुष-विशेष' कहा तो लौकिक-भाषा का प्रयोग करते हुए उस अलौकिक 
शक्ति का ऐसा वर्णन कर दिया जो सर्व-साधारण की समझ मे भी श्रा सकता 
था, परन्तु जिस वर्णन मे ईश्वर का दार्शनिक रूप---अ्रनादि, श्रनन्त, सर्वे, 
सर्वव्यापक--भी समा जाता था। ससार के मत-मतानन्‍्तर ईरवर का पुरुष के 
रूप मे वर्णन करते रहे, मानवत्वारोपण की सकल्पना (4॥677070707770 
००॥70०४7०४07) करते रहे, श्रौर ऐसा वर्णन करते हुए उसे वे अपने जैसा पुरुष 
ही समभते रहे । योगदर्शंवके “पुरुष-विशेष' और मत-मतानन्‍्तर के “पुरुष-ईदवर' 
में यही भेद है। योगदर्शन सर्व-साधारण को समझाने के लिये ई्वर को 'पुरुप- 
विशेष' कह देता है, परन्तु पुरुष कहते हुए भी उसे अपुरुष ही बतलाता है, तभी 
उसे 'पुरुष-विशेष' कहता है , मत-मतान्‍्तर उसे पुरुष-रूप में ही देखते है, पुरुष 
के सभी गुणों के साथ उसे केवल “महा-पुरुष' मानते है। उनके श्रनुसार है वह 
पुरुष” ही, यह बात दूसरी है कि वह साधारण-पुरुष न होकर श्रत्यन्त 'महान्‌ 
पुरुष है । 
जैसा हमने कहा, ईश्वर कोई व्यक्ति नही है, शवित है, चैतन्य-स्वरूप 
शक्ति । 'प्रकति' (४४६७) का विश्लेषण करते-करते हम ऋणात्मक तथा 
धनात्मक विद्युतू-कणो तक पहुंचते है, भ्रर्थात्‌ विश्लिष्ठ-प्रकृंति का र्प शक्ति 
है, परन्तु प्रकृति की यह शक्ति चेतन नही है, भ्रचेवन है, जड है; परमेश्वर भी 
शक्ति रूप है, व्यक्ति नही है, (परन्तु वह शक्ति चेतन है, जड़ या श्रचेतन नही 
है। इसी चेतन-शक्ति को ईश्वर, परमेश्वर कहा जाता है।. 

इस बात को इस तरह समभिये। मैं अपने मकान मे बैठा हैं। बडा 
आलीशान मकान है। पंखे हैं, वातानुकूलक हैं, फ्रिज है--सव चल रह है 
एकाएक पखे घृमने बन्द हो गये, वातानुकूलक मे गति न रही, उनसे रा ह्डः 
आना रुक गया, फ्रिज भी शान्‍्त हो गये । वाहर से सव वही-का-वहीं है-सव 
की जान चली गई--यह क्‍या हो गया ? देखा तो पता चला कि किसी ने स्विच 
आरॉफ कर दिया था । जव स्विच श्रॉन किया तव फिर स्व पहले-सा चलने लगा ' 
तो क्या यह सब-कुछ बिजली की धारा का ही खेल था ! विजली की घास 
आई, सव घमने लगा, गई तो सब खड़ा हो गया । मकान में विजली के इस 
खेल को देखकर मेरा ध्यान अपने पर गया । यह शरीर चलता-फिरता है, काम 
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करता है, तो क्या मकान में न दीखने वाली विजली की धारा की तरह इस 
शरीर मे भी कोई ऐसी विजली की-सी धारा है जो इसे चला रही है ” एक 
आदमी चलता-फिरता था, खाता-पीता था, वोलता-चालता था, वह एकदम ठडा 
पड गया, जैसे पल्ले चलने वन्द हो गये थे । अब वह बैसा-का-वैसा ही है, परल्तु 
न चलता-फिरता है, न वोलता-चालता है, साँस तक नही लेता | क्या हो गया 
उसे ? श्रनायास विचार उठ पड़ता है कि जैसे मकान में विजली की धारा वन्द 
हो जाने से पस्ते, वातानुकूलक, फ्रिज चलने वन्द हो गये, वैसे इस शरीर में भी 
कोई घिजली की-सी धारा है जिसका स्विच ऑफ हो गया । परन्तु उस विजली 
की धारा और इस विजली की घारा में एक भेद है । पखे मे विजली की धारा 
अचेतन-गक्ति है, जरीर के भीतर की धारा चेतन-गवित है। क्या किसी की 
समझ में यह वात आ सकती है कि पस्ते की विजली की शक्ति वोलती क्यों 
नहीं ; मेरी जक्ति की धारा वोलती क्यो है, सोचती क्‍यों है ? श्रगर दोनो 
में एक ही शवित है, तो यह भेद क्यो ? यह भेद इसलिए है क्योंकि यद्यपि दोनो 
मे जक्ति की घारा वह रही है, तो भी पे की विद्युत-बारा जड है, शरीर मे 
वह रही शक्ति की धारा चेतन है। प्रकृति का विश्लेषण करते-करते आज 
विज्ञान इस विन्दु पर तो पहुँच गया हैं कि 'प्रकृति' (]/४/८) सिर्फ इलैक्ट्रोन, 
प्रोटोन, न्यूट्रोन---इन विद्युत-कणो का खेल है, विद्युत्‌ की धारा ही श्रतवरत 
स्प से वह रही है, परन्तु प्रकृति तथा मनुष्य भे जो शक्ति वह रही है उस भेद 
को नही मिटा सका। मनुष्य में प्रवाहित इस चेतन-शक्ति को ही “आत्मा 
गहा जाता है। अब एक कदम और आगे चलिये । मकान के पख्े, वातानुकूलक, 
क्रिंज की गति की तरह इस विशाल विश्व मे पृथ्वी, चाँद, तारे, सूर्य भ्रतवरत 
गति कर रहे है, हर चीज़ घूम रही है--क्या इसमे भी कोई शक्ति की घारा 
वह रही है ? इस सीमातीत ब्रह्माड मे सव-कुछ नियम से वँचा है, जो कुछ हो 
रहा है सव सुजाखेपन से हो रहा है, श्रन्वेपण से नही हो रहा | इतना बडा 
ब्रह्माण्ड । अगर इसका सचालन अन्येपन से हो रहा होता तो क्या पृथ्वी, चाँद, 
सूरज कभी, कही टकरा न जाते, अन्धापन होता तो क्या सव चकनाचूर न हो 
जाता ? जैसे मेरे भीतर की धारा अचेतन न होकर चेतन है, वैसे क्या विदव 
का जिस धारा से सचालन हो रहा है--वह न हो तो इतने अथाह ब्रह्माण्ड की 
गति का शअ्रपने-श्राप प्रारम्भ तथा अन्त कैसे हो--क्या वह चेतन नही है ? मेरा 
चैतन्य मुझ में है---इसका मुझे अनुभव तो होता है परन्तु पता नही चलता कि वह 
चैतन्व-जक्ति मेरे इस छोटे-से जगत्‌ मे कैसे समाई हुई है, ठीक ऐसे ही कोई 
पहली चैतन्य-मक्ति जो इस असीम-जगत्‌ को श्रमा रही है--'अ्रामयन सर्वेभूतानिं' 
22203 में समाई हुईं है--इसका अनुभव तो होता है, प्रल्तु पता 
: हें इस विश्व में कँस समाई हुई है। जब अपने भीतर का ही 
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पता नही चलता, तो उसका क्या पता चलेगा । विश्व की इसी चेतन-शक्ति का 
नाम ही परमेश्वर है--परमेश्वर जो व्यक्ति-विशेष नहीं, चेतन्य-शक्ति-विशेष 
है। इससे अधिक उस शक्ति का हम साधारण-व्यक्तियो को कुछ पता नही 
चलता, पता न चल सकने की विवशता के कारण कोई उसे 'सहल्लशीषष: सहलाक्ष: 
सहस्रपाद' कह देता है, कोई उसे “श्रपाणिपादों जबनों प्रहीत पर्यत्यचक्षुःस 
श्रुणोत्यकर्ण:: कह देता है; कोई कह देता है, उसके हजारो हाथ-पैर है, कोई 
कह देता है कि न उसके हाथ है, न पैर हैं। कहने के ढग मे फर्क है--दोनो के 
कहने का अर्थ एक ही है, यह श्रर्थ कि ईश्वर एक अज्ञेय चेतन-शक्ति है जिससे 
सृष्टि का संचालन हो रहा है, सृष्टि का सचालन करने वाली शक्ति जड नही है । 

सृष्टि मे 'एक महती चेतन-शक्ति है जो विश्व का सचालन कर रही है--- 
इसमे निम्न प्रमाण है 


2. सृष्ठि में सर्जनात्मक चेतन-शक््ति 
(टाथ्ब्रांए० (णा३९ं०ए5 ए्ाछ29) 


सृष्टि की रचना का श्रर्य है--सूृष्टि का विकास, सृष्टि का बनना | सृष्टि 
मे विकास हो रहा है, यह बन रही है--इसका अर्थ यह है कि इसकी जो पहले 
अवस्था थी वह अब नही, जो श्रव' हैं वह आगे नहीं रहेगी। इसका श्रर्थ यह 
हुआ कि सृष्टि में परिवर्तत हो रहा है, परिवर्ततन--अ्र्थात्‌ं गति! | जड़ वस्तु 
भें गति अपने-आप नहीं हो सकती, जहाँ गति होगी वहाँ गति को देने वाला 
कोई दूसरा होगा । यह दूसरा भ्रगर जड है, तो उसमे गति कौन देगा, वह जंड 
नही हो सकता क्योकि अगर वह जड है तो उसमे अपने-आप गति माननी 
पडेगी, परन्तु जड में अपने-भ्राप गति नही हो सकती, जड़ मे गति सदा बाहर 
से श्राती है। बाहर से आती है इसलिए समाप्त भी हो जाती है, अगर वाई 
से न आए, उसकी अपनी हो, तो वह कभी समाप्त भीन हो [ जड की हर गति 
कालान्तर में समाप्त हो जाती है, इसलिए यह मातना पक 3 वह की 
से आती है, उसके भीतर से नही श्राती । इस युक्ति-क्रम से सिद्ध है कि है 
सृष्टि मे विकास है, रचना है, सर्जन है, परिवर्तन है, गति है, सृष्टि कार्य है, 
इसलिए इस गति को देने वाली कोई शक्ति इस से भिन्‍न होनी चाहिए। मैं पे 
से लिख रहा हूँ, कलम अपने-आप नहीं लिखने लगती; मैं लत हे 
चला रहा हूँ, साइकल या मोटर अपने-श्राप नही चलने लगती । कक 
करता हूँ और समाप्त कर देता हूँ, साइकल पर चढता हूँ और उतर का 8 
साइकल की अपने भीतर से गति होती तो वह चलती ही रहती, कल 
रहती । जड वस्तु तभी क्रियाशील होती है जब उससे बाहर से चेतन हा हे 
किया का प्रवेश किया जाता है । इसी भाव को सम्झु रख कर सस्टद्वत 
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सुष्टि, ससार, जगत्‌, सर्ग--इन शब्दों का प्रयोग किया गया है | सृष्टि तथा 
सर्ग 'सुज घातु' से बने हैं जिसका अर्थ है--उत्पन्त होना, बनना, कार्य होना । 
संसार तथा जगत बब्दो का अर्थ है--गतिशील होता । सृष्टि मे गति है, विकास 
है, यह कार्य है--इस गति को देंने वाल्ली कोई चेतन-बक्ति होनी चाहिए, वह 
जड नही होनी चाहिए, उस रचना या सर्जन करने वाली चेतन-शक्ति का नाम 
ही ईवब्वर है। यह सर्जनात्मक-शक्ति जड़-जग्रतु, वनस्पति-वृक्ष-जगत्त्‌ तथा प्राणि- 
जगत मे सद जगह काम कर रही है, इसलिए यह मानना पडता हैं कि कोई 
चेतन-बक्ति विव्व में जागरूक होकर काम कर रही है क्योकि सर्जन तथा विकास 
तो हो ही रहा है, श्रौर विकास का यह गुण जड में अपने-आप हो नहीं सकता। 
अगर यह मांना जाय कि शुरू-शुरू मे यह गति चेतन-भक्ति ने दी, उसके वाद 
विकास अपने-झ्राप होने लगा, तो इसमे किसी को कोई आपत्ति नही हो सकती । 
ऐसी हालत में तव चेतन-शक्ति को तो मानना ही पढेगा, परन्तु यह कहना 
युक्ति-सगत नहीं होगा कि उस चेतन-णक्ति ने प्रकृति मे गति उत्पन्न कर देने के 
वाद हरिकरी कर ली। विकास तथा सर्जन हर घडी हो रहा है, प्रत्येक कार्य 
फिर कारण बनकर अगले कार्य को उत्पन्न कर रहा है, इसलिए वह शक्ति 
अहनिण जागरूक है, क्रियाशील है । हम इस प्रकरण में पहले जड़-जगतु, फिर 
वृक्ष-वनस्पति-जगत्‌, फिर प्राणी-जयत्‌ के क्रम से विवेचना करेंगे क्योकि जड़ तथा 
प्राणी के बीच में वनस्पति-जगतु आधा जड तथा आधा प्राणी जैसा है । 

(क) जड़-जगत्‌ में सर्जनात्मक चेतन-शक्ति--विज्ञान के अनुसार सृष्टि 
की रचना "नेव्युला' (]४८४७४६) से हुई । यह 'नेव्युला' सृप्टि का प्रकाशमाव 
आदि-तत्त्व है । हमारी सृप्टि की रचना जिस प्रकार के 'नेव्युला' से हुई उसी 
प्रकार के अनन्त नेव्युला' इस सृष्टि में मौजूद है। निव्युला' को वेद में 
'हिरण्यगर्म' कहा गया है---हिरण्ययर्भ - समवर्ंत्ाग्रे---अग्रे, श्र्थातु आदि-काल 
में सृप्टि हिरण्यग्र्म के रूप में हुई, 'हिरण्यगर्भ अर्थात्‌ जिसके गर्भ, श्रत्तराल मे 
सुवर्ण जैसी चमक है। 

नेव्युला मे गति है । यह गति कितनी कर्पनातीत है यह जानकर आहइचर्य॑ 
होता है । “मोडर्न साइन्टिफिक थॉट' ([(०6७छ7 $लथ्यांगरी० पक००४7- 
नामक पुस्तक में मर जेम्स जीन्स लिखते हैँ कि सौर-मण्डल मे श्रनेक नेव्युला 
ऐसे है जो कल्पनातीत गति से पृथ्वी तथा एक-दूसरे से दूर भागते जा रहे हैं, 
और अन्तरिक्ष मे वे जितनी दूर भागते जाते है उतनी ही उनकी गति झ्ौर भी 
तेज़ होती जाती है । उदाहरणार्थ, 00 इच बड़े टैलिस्कोप से एक ऐसा 'नेब्युला' 
देखा गया हैं जो एक सेकण्ड मे 5 हज़ार मील की गति से पृथ्वी से दूर भागा 
जा रहा है। चर जेम्स जीन्स का कहना है कि एक ऐसा "लेव्युला' है जिसका 
अकाश्य पृथ्वी तक श्राने मे ] अरव (000000000) वर्ष लग जाते है। अगर 
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इस बात को ध्यान मे रखा जाए कि प्रकाश की गति एक सेकण्ड मे | लाख 86 
हज़ार मील है,,तो यह सम'कर श्राश्चर्य होगा कि पृथ्वी से कितनी दूर वह 
नेव्युला होगा, भर कितनी तीब्र गति से भागा जा रहा होगा। इतनी तीत्र गति 
अपने-आप हो, रही है--क्या यह समभ में आने वाली बात है ? 
अ्रन्तरिक्ष मे इतने तारे है जितत्ते संसार के सभी समुद्र-तटो पर रेत के कण 
हैं। जैसे हमारे सौर-मण्डल मे गति है, वैसे उनमे भी गति तथा विकास की 
प्रक्रिव चल रही है। ये सब तारे नभोमण्डल मे तीन्र-गति से दौड रहे हैं, वे 
एक-दूसरे से लाखो मील दूर हैं, लाखो, करोडो सालो से ये गतिशील है, कोई 
दूसरे से टकराता नहीं है। ये सब अग्नि के पुज हैं । पृथ्वी भी किसी समय 
इसी प्रकार अग्निमय थी । धीरे-धीरे श्रग्नि का क्षय होने लगा । जड वस्तु वनती 
है, फिर नष्ट भी होती है । पृथ्वी ठण्डी हुई और इस पर जीवन का वने रहना 
भी सम्भव हुआ । क्या जड-जगत्‌ की इतनी गति, इतना विकास अपने-श्राप हो 
गया । इस सबको करने के लिए श्रगर चेतन-शक्ति को माने बगैर मनुष्य की 
बुद्धि इस विकास को समझ सकती है, तो ईश्वर जैसी चेतन-शक्ति को मानने 
की अपेक्षा भी यह और अधिक अ्रचम्भे की बात है। एक छोटा-सा तिनका भी 
चेतन-शवित के माध्यम के बिना नहीं हिलता, फिर यह असीम-विश्व अपने-श्राप 
कैसे चल रहा है ? श्रगर तितके को हवा उडा रही है, वो हवा को कौन चला 
रहा है ? हवा तो इस जड-जगत्‌ का एक श्रंग मात्र है । जो प्रदइन हम ब्रह्माण्ड 
की गति के सम्बन्ध में करते हैं, वह वैसा ही हवा के लिए, हर भौतिक-तत्त्व 
के लिए खड़ा है । जड-जगत्‌ का नेब्युला से शुरू होकर वर्तेमान भौतिक-जगत्‌ . 
तक विकसित हो जाना एक महाव्‌ निर्माण है, महान्‌ रचना है, महान सर्जन है, 
महान्‌ सृप्टि है, महान्‌ वनना है---इस जड-जगत्‌ मे विकास करने वाली जो 
चेतन-शक्ति है उसी को 'ईइवर'--इस नाम से कहा जाता है । 
वेशेषिक तथा न्‍्यायदर्शन ने, पाइचात्य-विचार के धनात्मक तथा ऋणात्मक 
इलैक्ट्रोन, न्यूट्रोन तथा प्रोटोन की तरह जो जड-शक्ति के मूलभूत विद्युतूमय 
अ्रणु है, सृष्टि की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए कहा है कि जव सृष्टि का विमणि 
होता है तव दो अ्रणु मिल कर दृयणुक को उत्पन्न करते है, अणु के समान यह 
इयणुक भी इन्द्रियो से नही देखा जा सकता । इसके बाद तीन दृयणुक हक 
एक त्रसरेण को उत्पन्न करते है जिसमे 6 अ्रणुओं कं मिल व कह 
स्थूलता श्रा जाती है । पाश्चात्य-विचार के श्रनुसार सबसे पहले नस्ड 
बाद घनात्मक तथा ऋणात्मक विद्युत्मय तीन अणु--इलेक्ट्रीन, 0 आह 
- --उनके मिलने से यह सृष्टि बनी, भारतीय-विचार के अनुसार सवसे पहल 
'हिरण्यगर्भ ', उसके बाद दो श्रणओं का दृयणुक, फिर तीन हू यणुको के कक, 
जसरेणु--.इस प्रकार सूष्टि बनी । दोनो की भाषा अलग-श्रलग है, विचार मुलत 
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एक ही है, भेद इतना ही है कि पाज्चात्य-विचार भारतीय-चार्वाक-चिन्तन के 
अनुसार इस गति को, सर्जन को, विकास की प्रक्रिया को अपने-आप होने वाला 
मानता है, भारतीय-श्रास्तिक-विचार यह है कि जड में यह गति, यह विकास, 
उसके जड होने के कारण, अपने-श्राप नही हो सकता, श्रगर अपने-आप हो सके 
तो जड ही चेतन हो जाए, परन्तु जड कही चेंतन नही दीखता, विना चेतन के 
जड़ में गति या विकास नही हो पाता । 
इसके अतिरिक्त जड़-प्रकृति मे अगर पाण्चात्य-विचारकों तथा भारतीय- 
चार्वाकों के कथनानुसार स्वाभाविक-ति मान ली जाय, तो वह सदा वनी रहनी 
चाहिए, समाप्त नहीं हो जानी चाहिए । जब गति जड का स्वभाव ही हो, तो 
वह स्वभाव समाप्त नहीं हो सकता, परन्तु पाण्चात्य-विज्ञान भी यह मानता है 
कि सूर्य की गर्मी थीरे-बीरे समाप्त हो रही है, और समय आयगा जब सूर्य भी 
ठण्डा हो जायना। वहीं गति समाप्त होती है जो किसी दूसरे द्वारा दी जाती 
है, अपने-आप में स्वभावगत-गति समाप्त नहीं हो सकती, समाप्त हो जाती है 
तो भानना पडेगा कि वह उसका स्वभाव नही है । न्यूटव ने जिस गति के 
नियम (7.89 ०६ (०४०॥) का प्रतिपादन किया उसका सार ही यह है कि 
भोतिक-पदार्थ अगर गतिहीन अवस्था में है, तो गतिहीन ही रहेगा जब तक 
वाहर से उसे नति नहीं दी जायगी, अगर गति की अवस्था मे है, तो गति मे 
है रहगा, अगर वाहर से उसकी गति का किसी के द्वारा प्रतिरोव नही होगा । 
भृष्डि के भारम्म मे नेव्यूला (0०७७७) मे गति कहाँ से आई, अन्त मे यह गति 
गन कैसे होगी, अगर इसे कोई देने वाला नही, कोई समाप्त करने वाला 


नहीं ? गति नित्य नही श 
है यह गति नित्य नही, हर वस्तु वन रही है, नप्ट हो रही है--यह तो 
स्ववसिद्ध है । 


(प) वनस्पति तथा वृक्ष जगत मे सर्जनात्मक चेतच-दाक्ति-- वनस्पति 


वथा वृक्ष के विकास में भी चेतन-शक्ति का हाथ दीखता है । जड-जगत्‌ का 
विकास, उसमे गति, उसमे परिवर्तन होता है--यह हमने देखा | शरू-बरू मे 
सृप्टि हदमावस्था में थी, नेव्युला या हिरण्यगर्म की अवस्था मे थी, उसके बाद 
म्दूलावस्था में श्रायी, पृथ्वी, अपू, तेज, वायु का रूप प्रकट हुआ---यह सब जड़ 
व विकान था । विकास की यह प्रक्रिया पृथ्वी, जल श्रादि की तरह वनस्पति- 
5 जनत्‌ में भी देखी जाती है । एक वीज को हम पृथ्वी में गाड देते है, उसके 
विकास का सिलसिला जारी हो जाता है। वीज का अकुर, अकुर का ह पौचा, 
पर उप्प, पुष्प पर फल-यह सारा विकास जड मे अपने-आ्राप नहीं हो 
सकता । हक के कण-कण मे वँठी हुई चेतन-बक्ति ही विकास के इस क्रम को 
हर 8 है अन्यथा चेतन-णवित के अभाव मे जड-वीज मे किसी प्रकार की 


ला सकती। यह नियम है कि जड मे जो गति है वह उसकी अ्रपनी 
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नहीं, चेतन से आती है, बाहर से आती है, बाहर की गति श्रगर फिर जड़ से 
आये तो प्रश्त वही-का-वही खडा रहता है, हल हाथ नही आता । वाहर की 
गति अगर चेतन से झ्राये, तभी इस समस्या का हल होता है क्योकि सिर्फ चेतन 
के विषय मे यह कहा जा सकता है कि उसकी गति उसका स्वभाव है--- 
स्वाभाविकी ज्ञान बल क्रिया च---यह उपनिषद्‌ का वचन है--जड़ के विषय मे 
यह नहीं कहा जा सकता । 
वनस्पति, वृक्ष आदि में चेतना है--इसमे सन्देह नहीं। चेतना इसलिए 
है क्योकि उनमे वृद्धि होती है, ह्वास होता है । परल्तु क्या उनमे श्रात्मा भी है ” 
यहाँ आत्मा” तथा 'चेतन-शक्ति' मे भेद करना होगा । चेतन-शक्ति तो वह है 
जो विश्व के श्रणु-प्रगु में जगत्‌ के के त्व-भाव से सर्वत्र व्याप रही है, उसकी 
वजह से वनस्पति तथा वृक्ष का बीज पृथ्वी मे डालने के वाद गुरुत्वाकर्पण के 
नियम से बँधा होने के कारण भी नीचे को जाने के स्थान में ऊपर को अ्रकुर के रूप 
मे फूट पडता है, बढता है, फलता है, फूलता है, परन्तु यह सव उस बीज मे निहित 
चेतन-शक्ति का ही प्रभाव है । वक्ष मे सुक्ष्म-शरीर को धारण करने वाले आत्मा 
का निवास नही है, सिर्फ परमात्मा का निवास है। आ्रात्मा' वह है जो शरीर 
मे आकर कर्मों को करता और उनका भोग भोगता है, वनस्पति तथा वृक्ष में 
'वेतना' वह है जो वनस्पति की वृद्धि एव हास का तो कारण है, परच्चु झात्मा 
की तरह कर्म नही करती, कर्मों का फल नहीं भोगती। 45 साल हुए जत 
लेखक को श्री जे० सी० बोस से मिलने का भ्रवसर मिला था । लेखक ने उनसे 
प्र किया कि जब श्राप वक्षो में भी आत्मा कहते है. तब शाकाहारियों के 
सामने एक विकट समस्या खडी हो जाती है। श्रगर वृक्षो में भी आत्मा है, 
तो उनका भक्षण भी जीव-हत्या है, फिर मास खाने तथा वनस्पति खाने में क्या 
ग्रन्तर रह जाता है ? उन्होने उस समय बडा मार्भिक उत्तर दिया था। वे कहने 
लगे कि वृक्ष मे 'जीवन' ([.6) तो है, “आत्मा (500) नही है । सा के 
लक्षण है--वृद्धि-हास, विकास, बढना-घटना आदि | वृक्षमें क्योकि 5 
का चेतन्य-स्वरूप मौजूद है इसलिए उसकी प्रेरणा-शक्ति से उसमें ग्रुरत्वाकपण 
के विपरीत नीचे को जाने के स्थान में बीज का ऊपर की तरफ आफ 
फलना-फूलना पाया जाता है, ठीक ऐसे जैसे जड-जगत्‌ मे व्यास 
चैतन्यता के कारण उसमे भी गति तथा विकास एवं ह्ास पाया जाता हैं हक 
जड चट्टान तथा वक्ष में वह आत्मा नही है जो कर्मो को करता ता फलों को 
भोगता है। आत्मा एक व्यक्तिगत-अ्रस्तित्व ([तशंतए/शे॑ ०४४६ का 
'जीवन' एक विश्वगत-अस्तित्व (00थाए० #शंशभा८6 ) है। व्यक्तिगत- कक त् 
ही कर्म, कर्म के बन्चन, फल-भोग आदि की उलकन में पडी रहती ड़ किक 
अस्तित्व नही । मनुष्य के शरीर मे व्यक्तिगत-श्रस्तित्व श्रात्मा का हैं, वहें रत 
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करता है, फल भोगता है, इसके साथ उसमे विद्वात्मा का भी चैतन्य-स्वरूप 
श्रस्तित्व है जो नदी, पहाड, समुद्र, वन, वृक्ष, वनस्पति सवमभे है। सक्षेपत , 

जड-जगत्‌ तथा वनस्पति-जगत्‌ मे परमात्मा की सत्ता के कारण वहाँ जीवन 
दिखलाई देता है, उनमें कर्म करने वाला एवं फल भोगने वाला झात्मा नही है; 
प्राणी-जगत्‌ मे परमात्मा की सत्ता के अलावा श्रात्मा की भी वैयक्तिक-सत्ता है 
जो कर्म करता है और फल भोगता है । कर्म करने तथा कर्मानुकुल फल भोगने 
वाले प्राणी को शरीर से जुदा करके उसके विकास में वावा डालना हिंसा कहा 
जा सकता है, परन्तु जहाँ केवल विश्वात्मा का चैतन्य-स्वरूप प्रकाशित हो रहा 
है, उस चैतन्यता के कारण अमवश ऐसा लगता है कि यहाँ भी जन्म-जन्मान्तरो 
मे विचरने वाला श्रात्मा है, वहाँ वनस्पति तथा वृक्ष श्रादि में--वनस्पति के 
उपभोग को हिसा नही कहा जा सकता । इस दृष्टि से जड तथा वनस्पति श्रादि 
में एक चेतन है--परमात्मा, प्राणी में दो चेतन हैं---आत्मा तथा परमात्मा। 
आत्मा कर्म की गठरी बंबे प्राणी-शरीर मे क॑ंद पडा हैं, परमात्मा जड, 
वनस्पति, प्राणी सबमे चेतनता के रूप में विराजमान है, परन्तु किसी शरीर में 
वन्धन में डालने वाले किसी कर्म को नहीं करता । 

अगर 'जीवन' (/८) तथा 'आात्मा' (500) मे भेद न माना जाय, तो 
मानना पडेगा कि जहाँ-जहाँ जीवन है वहाँ-वहाँ भ्रात्मा है। अगर यह वात 
ठीक है, तो 'शुक्राणुश्रो----स्पर्मे पोजोआ' (89077800209)--में जो वीर्य के 
अत्यन्त गतिशील पदार्थ हैँ श्रात्मा मानना पडेगा। विज्ञान के श्रनुसार (एक 
वार के वीर॑-स्नाव मे लाखो शुक्राणु होते हैं। क्या इन लाखो शुक्राणुओरों में से 
वी ती गाए में एक-एक आत्मा है ? फिर, मनुष्य का एकवार ही नही श्रनेक 
वार वीय॑-ल्ाव होता हैं। क्या हर वार के शुक्रपात में लाखो झात्मा निकलते 
हैं ? फिर मनुप्य भी तो एक नही, करोडो, श्ररवो हैं । मनुष्य ही क्या, जीव-जन्तु 
भी अनन्त है--सव प्राणियों के वीय॑-ल्ञाव मे--और उनमे भी हर प्राणी के वीये- 
ज्ञाव मे लाखो शुक्राणु रहते हैँ । क्‍या इन सव शुक्राणुओं मे आत्मा रहती है * 
अगर ऐसी वात है, तो श्रात्मा को मानने वाले, पुनर्जन्म को मानने वाले यह 
दयो कहते हैं कि गर्म ठहर जाने के सातवें मास गर्म में श्रात्मा प्रवेश करता है ” 
उदाहरणार्थ, गर्भोपनियद्‌ मे लिखा है “ऋतुकाले सप्रयोगादेकरात्रोपित 
कलिवल भवति, सस्तरात्रोपित बुद्दुद भवति, श्रध॑मासाम्यन्तरेण पिंडो भवति, 
मामान्यन्तरेण कठिनो भवति, मासदहयेन शिर सम्पयते, मासत्रयेण पादप्रदेशो 
77:07: 0: 
भवत्ति । भ्रप्ट्मेमासे सर्वसंपूर्णो भवति*** अर न्शञ्र्थ्‌ नवगेमासि व ले रा 
भवति, पूर्वजाती स्मरति*" शुभागुभ च कर्म विन्दति ।” अं पनिरद मा 
[, ।7--- गर्भोपनिषद्‌ के इस 
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सन्‍्दर्म का यही अर्थ है कि इस उपनिषद्‌ के लिखने वाले के विचार मे गर्भ 
बढता तो रहता है, परन्तु उसमे जीवात्मा का प्रवेश सातवे महीने में होता है । 

आत्मा गभ में सातवें मास मे प्रवेश करता है---इसका यही श्रय॑ हो सकता 
है कि उससे पहले गर्भ मे 'जीवन' ([46) तो होता है, आत्मा (80०) वहीं 
होता। अगर माना जाय कि सातवें मास नही, 'शुक्राणु' (59०07) तथा 'श्रढाणु' 
(0९07) के मिलते ही आत्मा गर्भ मे प्रविष्ट हो जाता है, तब भी मानना 
पड़ेगा कि शुक्राणु के अडाण' मे प्रवेश करने से पहले शुक्राणु मे जीवन तो 
था, आत्मा नही थी। इस दृष्टि से यह मानना पडेंगा कि जहाँ-जहाँ आत्मा है 
वहाँ-वहाँ जीवन तो है, परन्तु यह जरूरी नही कि जहाँ-जहाँ जीवन दिखलाई 
दे वहाँ-वहाँ आत्मा, अवश्य है। वह कौन-सी सीमा है जहाँ जीवनधारी-जगत्‌ मे 
कर्म-फल भोगने वाला शआ्रात्मा सन्निविष्ट हो जाता है, जहाँ सिफफे जीवन है, 
ग्रात्मा नही है--यह बात श्रज्ञात के गर्भ मे है । 

'जीवन' (40) स्वेत्र है, विश्व-व्यापी है, कर्म-फल को भोगने वाला 
आत्मा” (80ए]) सर्वत्र नही व्याप रहा । श्रगर यह बात ठीक है तो यहाँ एक 
प्रबन उठ खड़ा होता है। जहाँं-जहाँ जीवन है वहाँ-बहाँ मस्तिष्क होता है, हृदय 
होता है---इसलिए वही जीवन मानना उचित है जहाँ मस्तिष्क है, हृदय है, 
जहाँ मस्तिष्क नहीं, तन्त्रिका-तन्त्र (7०:४० 59४०7) नहीं, वहाँ जीवन के 
ग्रस्तित्व को कैसे माना जा सकता है ? परन्तु यह शंका ठीक नहीं है। इस 
शका का तो यह अभिश्राय हुआ कि वहीं प्राणी हज्म,कर सकता है जिसमे पेट 
हो क्योकि मनुष्य मे हाजमे के लिये पेठ है। अमीबा हज्म कर सकता है परल्तु 
उसमे पेट नही है। असल बात यह है कि प्राणी जिवना पूर्ण विकसित होता 
जाता है उतना ही उसमे भिल्न-भिन्‍त अंगो का भिन्‍न-भिल्ल कार्यों के लिये 
विकास होता जाता है । ऐसा जीवन है जिसमें मस्तिष्क नही, तन्वरिका-तन्त्र 
नही, हृदय नही, परन्तु वृद्धि है, हास है, विकास है । जितना ही हम ऊपर 
से नीचे की तरफ उतरते हैं उतना ही हम जीवन को, चेतना को, मस्तिष्क, 
तन्त्रिका-तन्‍्त्र तथा हृदय से पृथक, उससे जुदा पाते है, जितना हम शआणी के 
विकास की सीढी भे नीचे से-ऊपर को आते है उतना ही जीवन के अकाश के 
लिये अलग-अलग भ्रेंगो का निर्माण देखते हैं। ऐसा जीवन है जिसमें मस्तिए- 
नही, तन्त्रिका-तन्त्र नही, हृदय वही, भिन्‍्त-भिन्‍त अग भी नहीं, वे पेट से हज्म 
न कर सारे शरीर से हज्म करते है, आँख से न देख कर स्वचा से कक है । 
इसलिए यह मानना पडता है कि 'जीवन' तथा “चैतन्य' की भलग सत्ता हैं कत- 
फल भोगने वाले आत्मा की अलग सत्ता हैं; जीवन तथा चैतन्य सवद्यावर् दे, 
भात्मा वही है जहाँ कर्म-फल भोग है। यह सम्भव है कि जहाँ जीवन 25 है कक 
देता हो वहाँ झात्मा न हो, यह सम्भव नहीं है कि जहाँ आत्मा हो दहां जीवन 
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न हो--'जीवन' (76) तथा “श्रात्मा' (800) इन दोनों का प्रथक्‌-पृथक्‌ 
ग्रस्तित्व है । 

(ग) प्राणी-जगत्‌ में सजंनात्मक चेतन-शक्षित--यही चेतन-शक्ति प्राणि- 
जगत मे उद्वुद्ध हो रही है । परन्तु प्राणि-जगत्‌ की सर्जनात्मक चेतन-श्षक्ति तथा 
जड एवं वृक्षादि मे वर्तमान चेतन-शक्ति में भेद है । वह भेद क्या है ? वह भेद 
वही है जिसका हमने अभी ऊपर निर्देश किया है। प्राणी मे वैयक्तिक-चेतना तथा 
विश्व-चेतता दोनो मौजूद है। इनमे वैयक्तिक-चेतना 'आात्मा' कहलाती है, विद्व- 
चेतना 'परमात््मा' कहलाती है । आत्मा' कर्म करता है, कर्म के वन्धनों में पड 
जाता है, फल भोगता है, 'परमात्मा' जड-चेतन सबमे मौजूद रहता है, परन्तु 
चह वन्चनजनक कर्म नहीं करता, इसीलिए फल भी नही भोगता । यह कहना 
अधिक युक्तियुक्त होगा कि प्राणी के शरीर मे चेतना तथा आत्मा दोनो हैं, जड- 
जगत्‌ तथा वृक्ष-वनस्पति मे सिर्फ चेतना है, श्रात्मा नही है। श्रात्मा वह है जो 
कर्म करता, फल भोगता है, चेतना वह है जो न कर्म करती, न फल भोगती 
हैं--वह केवल मात्र चेतना-बक्ति है जिसके कारण विध्व में गति तथा विकास 
हो रहा हैं। वह चैतन्य-शक्ति ही “ईव्वर' है क्योकि विकास विना चैतन्य-शव्ति 
के नहीं हो सकता । 

जीव विज्ञान (800089) के मत मे प्राणी-जगत्‌ की रचना की प्रथम इकाई 
वह जन्तु है जिसे श्रमीवा (870608) कहते है । भौतिकवादियो का कथन है 
कि अ्रमीवा' जीवन की वह इकाई है, वह कोशिका (0०॥) है, जहाँ 'जड' 
विकसित होता हुआ अचानक “चेतन” वन जाता है । “अमीवा' सृष्टि के प्रथम 
सूक्ष्म-प्राणी का देह है जिसके भीतर चेतन-तत्त्व रहता है। इस चेतन-तत्त्व को 
“- जीव-द्रव्य--प्रोटोप्लाज्म' (?70०99४7॥) कहते है। प्रोटोप्लाज्म-गर्भित 
अमीवा सृष्टि का प्रथम प्राणी है जिससे विकसित होते-होते लाखो, करोडो वर्षों 
में परिस्थितियों से सम्पर्क स्थापित करते-करते मानव का विकास हुआ है । 
परन्तु क्या--यह कह देने मात्र से कि जड से चेतन का विकास हो गया--इस 
उमस्या का हल हो जाता है ? जड से चेतन न हुआ है, न हो सकता है, दोनों 
की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता है, जड मे गति का प्रवेश चेतन ही कर सकता है, जड में 
श्रपने-आ्प गति नहीं हो सकती, उसका अपने-श्राप विकास नही हो सकता | 
अमीवा की वही स्थिति है जो वनस्पति-वृक्ष आदि की है । वनस्पति-वृक्ष आदि 
पा भी जीवन (96७) तो है, श्रात्मा (807!) नही है, इसी प्रकार अमीवा में 
हल है, 'प्रात्म-तत्त्व' नही है; आत्मा वह सत्ता है जो कर्म तथा कर्म- 
हक जेकर जीवन-तत्त्व में श्रा बैठती है। जब जीवन-तत्त्व विकसित 
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गा ता इतना विकसित हो जाता है कि श्रात्मा के लिए उपकरण वन सके, 
व श्रात्मा अपने सृक्ष्म-जरीर 


रीर के साथ, कर्मों के वीज-हूप सस्कारो को लेकर 
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उसमे प्रवेश करता: है । निस्सन्‍्देह यह चौका देने वाली स्थापना है, परन्तु इस 
स्थापना को स्वीकार कर लेने से श्रनेक उलभनें सुलभ जाती है । 

ज॑से जड-जगत्‌ के विकास में तथा वनस्पति एवं पशु-जगत्‌ के विकास मे 
चेतन-शक्ति काम कर रही है, वैसे ही प्राणी-जगत्‌ के विकास में भी चेतन-शक्ति 
काम करती है। प्राणी-जगत्‌ मे इस विकास को गति देने वाली वही चेतन- 
शक्ति ईइवर है। विकास की इस प्रक्रिया मे एक स्थिति ऐसी श्राती है जहाँ 
चेतन-शक्ति के साथ जीव भी कर्म तथा कर्म-फल के कारण देह मे प्रवेश कर 
जाता है। क्योकि सार्वभौम-चेतन-शक्ति कर्म तथा कर्म-फल के वज्ञ मे नही है, 
स्वतन्त्र है, सि्फे विकास की प्रक्रिया को गति देती है, इसलिए जड मे, वनस्पति 
मे, वृक्ष मे, पशु मे, मनुष्य मे, इन देहो को अनुप्राणित करते हुए भी उस पर 
किसी प्रकार का विकार आरोपित नही होता। श्रगर वह “चेतन्य-शक्ति' न 
होकर 'महानू-पुरुष' होती, योगदर्शन प्रतिप/दित 'पुरुष-विशेष' नही, मत-मतान्तरो 
मे जँसा पुरुष उसे कहा गया है वैसी होती, तो श्रवद्य भ्राक्षेप का श्रवसर होता । 


3. सृष्टि में ऋ तथा नियमबद्धता 
(000' 7 89 एगरएश56) 


हम पहले देख आए हैं कि सृष्टि मे सर्जन हो रहा है, विकास हो रहा है, 
गति हो रही है, वस्तु जैसी आज है कल वंसी नही रहती, परिवर्तन लगातार, 
हर समय होता रहता है । यह परिवर्तन, यह सर्जन, यह विकास, जड प्रक्नति 
का गुण नही हो सकता, कही बाहर से आता है | जड प्रकृति मे, वनस्पति तथा 
वृक्ष मे, प्राणी-जगत्‌ मे--सब जगह परिवतंन हो रहा है, हर वस्तु कार्य है, 
बनी है--.इस सर्जन को, विकास को, परिवतंन को लाने वाली कोई चेतन-सत्ता 
होनी चाहिए, उसी चेतन-शक्ति को ईश्वर कहते है । इसके श्रलावा हम यह भी 
देखते हैं कि प्रकृति मे विकास और गति ही नहीं हो रही, इस विकास मे, गति 
' मे, क्रम तथा नियमबद्धता है--ये सब :किन्ही नियमों मे बँघे हुए है। जहाँ 
नियम हो वहाँ नियामक होता ही चाहिए, बिना नियामक के नियम नही हो 
सकता। जड़ मे, वनस्पति तथा वृक्ष मे, एवं प्राणी-जगत्‌ मे सर्वत्र नियम काम 
कर रहे हैं, इसीलिए उस चेतन-शक्ति को नियन्ता भी कहा जाता है । ससार 
को नियमो मे बाँघने वाले कुछ रुष्टान्त निम्न हैं : ेल्‍ 
(क) जड़-जगत्‌ सें क्रम तथा नियम-बद्धता-ऐएथ्वी, सूर्य, चन्द्र, प्रह 
उपग्रह इस प्रकार अपनी परिधि पर घूम रहे है कि श्राज से हजार साल पहले 
उनकी क्‍या स्थिति थी, हजार साल वाद क्या स्थिति होगी--इस वात को 
निश्चयपूर्वक कहा जा सकता है। सूर्य-प्रहण तथा चन्ध-ग्रहण किस दिन होगा, 
किस घड़ी होगा--इस बात की भविष्यत्‌ू-वाणी की जा सकती है। ऐसा क्या 
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किया जा सकता है ? ऐसा इसलिए किया जा सकता है क्योकि जगत्‌ की रचना 
नियमवद्ध है। इन नियमों का पता लगाना ही ज्योतिपू-शास्त्र है। असल में, 
जिस्त-भिन्‍्न शास्त्रों का काम ही उन नियमो का पता लगाना है जिनके अनुसार 
सृष्टि का सचालन हो रहा है। ज्योतिषु-मास्त्र की तरह मू-विज्ञान का कल तर 
नदी, पर्वत की रचना के नियमों को ढूँढ निकालना है। नंदी जिस सोत से 
निकली, वहाँ से बहती हुई जिन-जिन स्थानों मे से रास्ता बनाती हुई गई उसका 
कारण है। पानी उबर बहता है जिवर ढलाव हो, ऊँचाई की तरफ नही चढ 
जाता । यह नियम ही तो है जिसके श्राधार पर नदी का मार्ग बन जाता है। 
पर्वत कैसे वन गए ? जुरू-शुरू मे तो वे थे ही नही । पृथ्वी गर्म थी, वह धीरे- 
धीरे ठण्डी होती गई, ठण्डी होते-होते नियमानुसार उसकी सतह सिकुडी जिससे 
कही पहाड, कही खाई, कही समुद्र, कही ठापू बन गए--इन सब घटनाओ के 
नियमो का पता लगाने से ही भू-विज्ञान वतन गया । समुद्र में ज्वार-भाठा श्राता 
है, इसके वियय में भविप्य-वाणी की जा सकती है | कव समुद्र का पानी चढेगा, 
कब उतरेगा, इसी विद्या के सहारे समुद्र मे नाव, जहाज चलते है। क्या ये 
नियम, यह-सव व्यवस्था अपने-श्राप हो गई। जहाँ व्यवस्था होती है वहाँ 
व्यवस्था को करने वाला भी होता है, उसी व्यवस्थापिका चेतन-शक्ति का नाम 
“ईब्वर' है । 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष जगत्‌ में ऋण तथा नियम-वद्धता--वनस्पतियों 
तथा वृक्षों की वृद्धि के भी नियम है । वीज बाते हैं, श्रकुर फूटता है, तता बनता 
है, वडा होता है, फूल खिलते हैं, फल निकलता है, पकता है, फिर उसमे से 
वीज उसी चक्कर में चल देता है,। कही यह नियम नही टूटता, ऐसा नही होता 
कि पहले फल निकले, फिर फूल बने, फिर श्रंकुर दिखलाई दे । गेंदे के बीज 
से गुलाव नहीं निकलता, ग्रुलाव के वीज से गेंदे का पौधा नही उगता । वनस्पति- 
बास्त्र श्रपने नियमों से बेंधा हुआ है । बडे-बडे व॒क्षो को आरे से चीर दें, तो 
उनके सम-वरातल स्तरों में गोल-गोल चक्र बने दीखते हैं। एक-एक चक्र वृक्ष 
की आयु का सूचक है । इन चक्रो को गिनकर उसकी आयु का पता लगाया जा 
सकता है । इतना ही नही, इन चक्रो के अ्रन्तर को देख कर यह पता लगाया जा 
रे रे हक हि हे थी, एक चक्र मे दूसरे चक्र से फासला 
है 2008 6 कद 5; हे 8 पडा था | यह-सव जान सकना 
गम बट हू हक या है कि वृक्ष तथा वनस्पति जगत 
हे का चेतन-शक्ति का नाम “ईइवर' है । 
हक पे उसे नेचर (पक्षप्ा०) कह देते है, कोई उसे कुदरत कह देते हैं, नेचर 

तथा व्यवस्था को कायम रखे हुए है । 
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(गे) प्राणी-जगत्‌ में ऋण तथा नियम-बद्धता--जैसे जड-जगतु नियमों के 
आ्राधार पर चल रहा है वसे ही प्राणी-जगत्‌ के भी अपने नियम हैं । रज-वीर्य 
के संयोग से प्राणी उत्पन्न होता है, बिना इनके सयोग के नही होता । वीर्य में 
24 वाहकाण--“जीन---(0०7८४) होते है जिनमे से एक-एक---जीन--- 
वाहकाणु--मे प्राणी की ऊँचाई , लम्बाई; गोरापन, कालापन, नीली श्राँख, 
भूरी श्रांख आदि भिन्‍न-भिन्‍न गुण सिमटे रहते है। इन्हीं वाहकाणुओ्रो के कारण 
प्राणी के शरीर का , निर्धारण होता है। जिस प्राणी के वीर्य के वाहकाणुझ्रो मे 
जिस प्रकार के वाहकाण्‌ होगे वह वसा ही बनेगा । इसी विद्या के आधार पर 
प्रानुवंशिकता (७7००॥५) के नियम बनते है। इसी विद्या की खोज में ससार 
के वैज्ञानिक दिच-रात लगे हुए है ताकि ऐसे उपाय ढूँढ निकाले जिनसे प्राणी के 
दोषपूर्ण 'वाहकाण! -- जीन--(०॥७) हटा कर उसमे उच्च-ग्रुणो के वाहकाणु 
निविष्ट कर दिए जाएँ । इस वात की सभावना के स्वप्न लिए जा रहे है जिससे 
वाहकाणुओ के परिवर्तत द्वारा नवीन-मानव का निर्माण हो सके । भारतोत्पन्न 
प्रसिद्ध वैज्ञानिक श्री खुराना अमरीका मे इसी खोज में लगे हुए है। क्या ये 
स्वप्न लिए जा सकते थे श्रगर प्राणी-जगत्‌ में तियम-बद्धता न होती ? बच्चा 
पैदा होता है , धीरे-धीरे बढ कर युवा हो जाता है, फिर वृद्ध हो जाता है, 
पहले वृद्ध हो, फिर युवा हो, फिर बच्चा हो जाए--ऐसा नही होता । मनुप्य के 
रज-वीर्य से मनुष्य ही पैदा होता है, गाय-घोडा-बकरी नहीं हो जाता, गाय- 
घोडा-बकरी के वीर्य से गाय-घोडा-बकरी ही पैदा होते है, मनुष्य नही पैदा हो 
जाता। 'प्राणी-जगत के ये नियम, यह व्यवस्था अपनें-आप हो रही है, इस 
व्यवस्था को करने वाली कोई चेतता-सत्ता नहीं है--इस बात को मान लैना 
क्लिष्ट कल्पना है । 


4 सह्टि में प्रयोजन या उद्देदय 
(पश००ण०३१ ०7 ?7700५९ ॥॥ ॥॥6 एग्रांशथ४९) 

(क) जड़-जगत्‌ में प्रयोजन या उद्देश्य--सृष्टि मे हर वस्तु का प्रयोजन है, 
किसी उद्देश्य से उसका निर्माण हुआ है। प्रयोजन का होना सिद्ध करता है कि 
उसके निर्माण के पीछे कोई चेतन-शक्ति है, जो उस वस्तु का निर्माण करती है। 
सूर्य अपनी किरणों से समुद्र से पानी [को खीचता है। समुद्र के पानी से नमक 
भी तो घुला हुआ है, परन्तु नही, सूर्य की किरणें उसमे से शुद्ध पानी को नितार 
लेती है। उस पानी से बादल बनते हैं, पानी वरसता हैं, इतना वससता है कि 
वरसात नाम की एक मौसम बन जाती है। घरातल के समुद्र के वरावर के 
झाकाश का समुद्र वादलो के रूप मे उमड झाता है। झसमाव से पानी न बर 
तो खेती न हो, त्राहि-त्राहि मच जाए, खाने को न मिले । दिन होता है, रात 
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होती है, दिन-ही-दिन रहे, तो मुसीवत, रात-ही-रात रहे तो मुसीबत, दिन को 
काम किया जा सकता है, रात को विश्वाम किया जा सकता है । ससार में सूखा न 
पड जाए इसलिए सूर्य समुद्र मे से पानी खीच लेता है, परन्तु पानी खीचते- 
खीचते समुद्र ही न सूख जाए, इसलिए उसी पानी से ससार का काम हो जाने 
पर वही पानी नदियों के रूप मे फिर समुद्र में जा पडता है। ऐसा चक्र चला 
हुआ है कि वह चक्र न चले तो समुद्र खाली हो जाए । पानी वरसता है, खेती 
होती है, एक ऋतु के वाद दूसरी ऋतु श्राती है, सव घटनाएँ एक-दूसरे के साथ 
निब्चित प्रयोजन से बँवी हुई है। क्या इतना भारी प्रयोजन, इतना भारी 
प्लैनिंग विना प्लैनर के हो सकता है, श्रपने-आ्रप हो सकता है, विना चेतन- 
शक्ति के ही हो सकता है ? 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष-जगत्‌ में प्रयोजन था उदश्य--प्राणी साँस से 
जीता है, परल्तु प्राण-वायु मे जो ऑक्सीजन है वही उसके जीवन को धारण 
करती है । सृष्टि की रचना इस प्रकार हुई है कि वृक्ष कार्वन से जीता है, प्राणी 
श्रॉक्सीजन से जीता है। प्राणी के जीवन के लिए वृक्ष ऑक्सीजन को बाहर 
फेंकता है, कार्वंन को अपने भीतर ग्रहण करता है, इससे प्राणी तथा वृक्ष- 
वनस्पति का जीवन वना रहता है । दीखने को कैसी उल्टी वात है, परन्तु इस 
उल्टेपन का प्रयोजन है | वन मे अ्रनेक प्रकार की वनस्पतियाँ हैं जिनका उद्देश्य 
रोगो को दूर करना है--इसी से चिकित्सा-गास्त्र का जन्म हुआ है। वैज्ञानिक 
का काम वृक्ष तथा वनस्पतियों के उन नियमो का पत्ता लगाना है जिनसे रोगो 
को दूर किया जा सके । पृथ्वी मे घास कितनी भरी पडी है, इतनी घास न हो 
तो जाकाहारी प्राणियों के भोजन की समस्या बनी रहे । 

(ग) आ्राणी-जगत्‌ सें प्रयोजन या उद्दे इप--प्राणी के श्रंगो की रचना का 
जितना अ्रव्ययन किया जाए उतना ही उनकी रचना का प्रयोजन समझ मे आने 
लगता है। अगर जहाँ हाथ हैं वहाँ पाँव होते, जहाँ पाँव हैं वहाँ हाथ होते, तो 
क्या श्रजीव समस्याएँ उत्पन्त हो जाती । आराँखें सामने हैं, श्रगर पीठ की तरफ 
होती तो प्राणी भत्रु का शिकार बना रहता। जो श्रग जहाँ जडा हुआ है वही 
कक ले, क्योकि वही हो उसका श्रयोजन सिद्ध होता है। मशीन मे 

-एक पूर्जे का प्रयोजन है, लगा होता है 
+ ३ खडी रह 7 
वैसे ही प्राणी के बरीर में एक-एक अगर का अ्रपना-अ्पना काम है। मुँह कितना 
2 ही वायु में दुपित धूल-गर्दे को छान देना है, सं हवा को 
फेफड़ी में जाने से पहले गर्म कर देना है ताकि जुकाम न हो सके, दाढी का 
फाम छाती तक बढ कर छाती को ठण्ड लगने से बचाना है ताकि न्युमोनिया न 
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हो सके। बच्चे मे जीवनी-शक्ति ज्यादा होती है, इसलिए उसे इनकी जरूरत 
नही होती, वयस्क तथा वृद्ध को इनकी जरूरत होती है । जो श्रावश्यक श्रंग है, 
वे दो-दो दे दिए है ताकि एक निकम्मा हो जाए तो दूसरे से काम चलता रहे । 
कई लोग हैं जो दो मे से एक के रुणण हो जाने पर एक ही फेफडे पर जीते हे 
एक ही गुर्दे, एक ही आँख से जीवन-निर्वाह करते है। श्रगर प्राणी के श्रगो के 
प्लैनर ने ये भ्रग दो-दो की जगह एक-एक ही दिए होते, तो ऐसे व्यक्तियों का 
जीवन असम्भव हो जाता । प्राणी की माँसपेशियो की 'सबलता के द्वारा वे 
भारी-से-भारी काम को करते है। इन माँसपेशियो मे वल-संचार 'केशिकाओं' 
(८०6४) द्वारा होता है जो श्रतिक्षण हर माँसपेशी तक रुघिर पहुँचाती 
रहती है। मनुष्य के शरीर मे इनकी लम्बाई 95,000 किलोमीटर (59,375 
मील) है। शरीर के माँस-पिंड मे एक पौड रुधिर पहुँचाने के लिए एक मील 
लम्बी केशिका की जरूरत पडती है। मनुष्य के इस छोटे-से शरीर के भीतर 
इतना विशाल आयोजन क्या अपने-आप हो गया है ? और, श्राइचर्य यह है कि 
7ह सब-कुछ और बहुत-कुछ, क्षुद्रवीक्षण-यन्त्र से ही दीखने वाले एक बुक्राण मे 
सिमिटा पड़ा है। स्वय हृदय” क्या किसी चमत्कार से कम है ? यह एक तरह 
का पम्प है जो रात-दिन श्रपने-आप 70-80 वर्ष तक बिना रुके चलता रहता 
है। क्‍या मनुष्य की प्रतिभा इसकी एक श्रणु भर तुलता का भी कोई पम्प वना 
सकी है ? मुट्ठीभर का यह पम्प एक मिनट से पाँच लिटर रुधिर को पम्प 
ऊरता रहता है, आवश्यकता पडने पर एक मिनट में पच्चीस लिटर तक पम्प 
कर सकता है। दिन-रात चलता हुआ यह सत्तर वर्ष तक 2,800,000,000 वार 
गति करता है जिसमे यह 400,000,000 लिटर रुधिर को पम्प करता है । 
इतना श्रदृभूत्‌ यन्त्र जो बिना चलाए सौ साल तक भी चलता रहे भ्रदश्य 'शुक्राणु' 
में मौजूद हो--यह बिना किसी नियन्ता के कैसे सम्भव है ? हृदय स्वय सृष्टि 
के नियन्‍्ता का पेसमेकर (?००थए०्४था:००) है । है 

जिस प्रकरण में हम हृदय” की चर्चा कर रहे है उसमे तो यह वात नही 
संगत बैठती, परन्तु फिर भी इस बात का वर्णन कर देने का हम हल संवरण 
नही कर सकते कि “हृदय'-शब्द के निर्माण में प्राचीन ऋषियों का पा 
विज्ञान (2॥४»०/०89) का गहरा ज्ञान निहित है। निसक्त मे 'हृदय ही लक न 
करते हुए लिखा है . हुदयम्‌ कस्मात्‌---हरति, ददाति, याति इति के 
को हृदय इसलिए कहते है क्योकि यह रुधिर का हरण करता है, दान कर 
यान करता है। हू, द, य इन तीन अ्रक्षरो को इसलिए छुना हे पक 
हृदय रुघिर को लेता है, देता है, सारे शरीर मे चलाता है । हक ला 
का भी यही कहना हे कि हृदय शरीर के अशुद्ध रुधिर को की लश नर 
अशुद्ध रुधिर को, ऑक्सीजन द्वारा शुद्ध करने के लिए फेफड़ो को देक 
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मे गति करने के लिए दे देता है। इस इष्टि से 'हृदय-गव्द के श्रर्थ मे रुधिर की 
गति (टव्णक्षाणा ० 9000) का भाव था जाता है। हृदय द्वारा रुधिर 
गति करता है--यह पता युरोप में हावें ((578-657) ने 7वी गतान््दी मे 
लगाया था, परन्तु उससे सदियों पहले निरुक्तकार यास्क्र को इस वात का ज्ञान 
था क्योंकि उन्होंने 'हृदय-शव्द का श्रर्थ ही रुधिर को गति देने वाला (टा- 
००० ० 9000) अग दिया है। वृहदारण्यक उपनिपद्‌ (पचम अ्रध्याय, 
तृतीय ब्राह्मण) में भी 'हृदय---श्षब्द की यही व्याख्या की गई हैं। वहाँ लिखा 
है-“तदेतत्‌ ज्यक्ष/ हृदयसिति, “हु इत्येकमक्षरम्‌ श्रभिहरन्ति श्रस्में'** दा 
'इत्येकमक्षरं ददाति श्रस्मे **यम्‌' इत्येकसक्षरं एति”। 

इतना ही नही कि प्राणी के शरीर के एक-एक श्रग का प्लैनिंग है, परन्तु 
प्राणी के शरीर की रचना भी ऐसी की गई है कि अ्रपती टूट-फूट की मरम्मत 
भी यह स्वयं कर लेती है। ऐसी मणीन दुनिया मे कोई नहीं वनी जिसकी अपने- 
आप मरम्मत होती रहती है। सात साल में शरीर के सब परमाणु बदल जाते 
हैं, नया गरीर हो जाता है। इस गरीर की ऐसी विलक्षण रचना की गई है कि 
अगर हम ही हस्तक्षेप न करते रहे, तो इसकी जो टूट-फूट होती रहती है उसका 
भीतर से ही अपने-आप इलाज भी होता रहता है। चिकित्सक का काम इस 
मणीन के भीतर से चल रही मरम्मत को सिर्फ सहारा देना होता है, या रोगी 
को स्वास्थ्य के नियम समझा कर अपने-श्राप चल रही मरम्मत मे हस्तक्षेप न 
करने के लिए तैयार करना होता है । 


5 सृष्टि की विविधता में एक-सूचरता 
(एग्राए कं ऐएशझञाए) 


(क) जड़-जगत्‌ से एक-सुत्रता-सृष्टि मे इतनी विविधता है कि उसे 
देख कर ऐसा प्रतीत होता है कि सब वस्तुएँ अलग-अलग पडी है, परन्तु श्रन्दर 
प्रविप्ट होकर दीखने लगता है कि यह विविवता एक सूत्र मे पिरोई हुई है। 
पत्थक वस्तु का दूसरी से ताल-मेल है । जैसे मकान की एक-एक ईंट का दूसरी 
इट ते सम्बन्ध जुडा हुआ होता है, वैसे सूर्य का चन्द्र से, चन्द्र का पृथ्वी से, 
पृथिवी का वनस्पति तथा वृक्षों से, वनस्पतियों का जीव-जन्तुओ से, जीव-जन्तुओ 
_। अजुप्यों से, सूर्य-चन्द्र से लेकर सृष्टि के कीट-पतग तक सब एक ही माला 
के मनके है। जो नियम वडी-से-बडी वस्तु मे काम कर रहे है वे ही छोटी-से- 
छोटी में काम कर रहे हैँ । सौर-मण्डल मे जो प्रक्रिया चल रही है वह अणु- 
परनाणु मे चल रही है। वैज्ञानिक लोग कहते हैं कि परमाण एक छोटान्सा 
सौर-मण्डल है । हे एक-सूचता इस वात का स्पप्ट प्रमाण है कि इस विदज्ञाल- 
विश्व की रचना में एक ही शक्ति का हाथ है। ये नियम किसी अन्ब-शक्ति के 
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नही, चेतन-शक्ति के हैं क्योकि इनमे वृद्धि काम कर रही है, प्रयोजन काम कर 
रहा है । नेचर, कुदरत, प्रकृति आदि शब्दों का प्रयोग करते हुए नेचर को, कुदरत 
को, प्रकृति को चेतन मान लिया जाय, बुद्धिपू्वक काम करने वाला मान लिया 
जाय, तो आस्तिकवाद या नास्तिकवाद का विवाद वागू-विलास मात्र रह जाता 
है क्योकि ईश्वर से अभिप्राय किसी व्यक्ति-विशेष से नही, श्क्ति-विशेष से है, 
फिर उसका नाम भले ही कुछ रख लिया जाय । 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष जगत्‌ में एक-सूत्रता--वैज्ञानिक एक शब्द का 
प्रयोग करते है--एम्पैथी” (877%&9)--जिसका श्रर्थ है 'सदनुमूति--ऐसी 
अनुभूति जो सूर्य से लेकर वृक्ष-वनस्पति तथा मनुष्य तक सब मे एक-समान 
मौजूद है। श्रमरीका मे वृक्षों पर गवेषणा करने का एक केन्द्र हे जिसका नाम 
है---'दि रिंग रिसर्च सेंटर' । इसके सचालक हैं प्रो० डगलस । उनका कहना 
है कि वक्ष के तने को अ्रगर आरी से काटे तो तने पर कुछ गोलाकार चिह्न 
दिखलाई देते है। हमारे फर्नीचर मे जो रिंग दिखलाई देते हूँ वे तने के यही 
वर्तुल है। इन वर्तुलो को देखकर वृक्ष की श्रायु का पता लगाया जाता है। हर 
ग्यारहवें वर्ष यह रिंग पहले -वर्षों के वर्तूलो से बडा होता है । क्यो वडा होता 
है ? हर ग्यारहवे वर्ष सूर्य की रेडियो-एक्टिविटि तीज्र हो जाती है जिससे वृक्ष 
का वर्तुल बडा बन जाता है। यह बात किसी एक ही जगल मे नही, सृष्टि-भर 
के सभी जगलो में अपनी जाति के वृक्षों पर यही प्रभाव पड़ता है। सृष्टि के 
सब वृक्ष श्रलग-अलग हैं, परन्तु प्रत्येक वृक्ष का ग्रपनी जाति के दूसरे वृक्ष से, 
भले ही वह हजारो मील दूर हो, तारतम्य, एक-सूत्रता बनी हुई है । अपनी 
जाति के वृक्ष के साथ ही नही, सूर्य, चन्द्र, पृथिवी के साथ भी वह एक-सूत्र मे 
बेंधा हुआ है, तभी तो सूर्य की रेडियो-एक्टिव लहरो से श्रपतती जाति के हर 
वृक्ष मे थे वर्तुल पड जाते है । क्या यह एक-सूत्रता इस बात का अम्राग नह हे 
कि सृष्टि की एक-एक वस्तु को किसी चेतत कारीगर ते अपने हाथ से-हाथ 
का भ्रभिप्राय यहाँ भौतिक हाथ नही है--माला मे मनको की तरह पिरो दिया 


है। 
ता--उपनिषदों में विंड तथा ब्रह्माण्ड की 
लोकोक्ति प्रसिद्ध है--'यत्पिंडे 
है। सारा-का-सारा विश्व, जड- 


(ग) प्राणी-जगत्‌ में एक-सूत्र 
एक-सूत्रता का जगह-जगह उल्लेख मिलता है । 
तत्‌ ब्रह्माण्डे---.जो पिंड मे है वही ब्रह्माण्ड मे हक 
जगत्‌ का एक-एक अणु, वनस्पति-जगतु का एक-एक पत्ता, प्राणी-जगत्‌ का एक- 
एक रोया--एक-दूसरे से बँधा हुआ है। सूर्य से पृथिवी जम्मी हैं, पृथियवी हे 
वनस्पति-वुक्ष जन्मे हैं, वनस्पति-वुक्ष से, भोजन में लिये गए इनके थे से प्राणी 
जन्मा है--यह एक-सूत्रता शुरू से अन्त तक लगातार बनी हुई है। जिम 
'एम्पैथी'-...'सदनुभूति'--का हमने ऊपर उल्लेख किया, तह सम्पूर्ण-जगत्‌ मे 
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व्याप रही है। सूर्य मे ज़रा से परिवर्तत का वनस्पति तथा प्राणी-जगत्‌ पर 
प्रभाव पडता है। हमारा गरीर हमी तक समाप्त नही हो जाता, वह वृक्ष- 
वनस्पति, सूर्य, चन्द्र, तारे--सभी से जुडा हुआ है । सूर्य हम से 0 करोड मील 
दूर है, परन्तु उसकी गर्मी से हमारा जीवन बना हुआ्ना है । चाँद का मन पर 
प्रभाव पडता है, पूर्णमासी आने पर समुद्र में तूफान आ जाता है, पागल ज्यादा 
पागल हो जाता है। ब्रह्माण्ड तथा पिण्ड की एक-सृत्रता को वैदिक ऋषियों ने 
इतना समझा था कि चन्द्र का मन से, चक्षु का सूर्य से, प्राण का वायु से उन्होंने 
'सदनुमूत्रि का सम्बन्ध जोड दिया था । ऋग्वेद के दशम मण्डल के नव्बे सूक्त 
के चऔव्हन मन्त्र मे इस वात को स्पष्ट किया गया है। वहाँ उल्लेख है-- 

चन्द्रमा मनसो जात चक्षो: सुर्यो श्रजायत।॥ 

सुखादिन्द्रबच श्रग्निदच प्राणात्‌ वायु: श्रजायत । १५॥ 


उस चेतन-सत्ता की अगर पुरुष-रूप भे कल्पता की जाय, तो उसके मन से 
चन्द्र, चल्षु से सूर्य, प्राण से वायु की कल्पना की गई है। 28 [ही नहीं, समाज 
की कल्पना भी उस शक्ति को पुरुष मान कर करते हुए वहा <त्लेख है-- 

ब्राह्मणोहस्प मुखमासीत्‌ वाहू राजन्यः कृतः । 
उर तदस्थ यद्वेइय. पदुन्‍्यां शूद्रोज्जायत । #३। यु“ 

उस चेतन-सत्ता को अगर पुरुप-रूप मे कल्पित कर लिया जाय, तो उसके 
मुख से ब्राह्मण, वाहुओ से क्षत्रिय, जाँघो से वैद्य तथा पाँवो से शूद्र-- इस प्रकार 
का समाज उत्पन्त हुआ । यह स्थल वर्ण-विभाग के विवेचन करने का नही है, 
परन्तु इतना तो स्वय-सिद्ध है कि हर-किसी समाज मे ये चार वर्ग तो होते-ही- 
होते है, मले ही वह कम्युनिस्ट समाज ही क्यो न हो । 

ये वर्णन अक्षर उक्त-विकास के द्योतक नही है, इनसे सिर्फ ईइवरीय-सत्ता 
के साथ जागतिक-सत्ता की एक-सूत्रता प्रतिपादित की गई है। जैसे ईइवरीय 
पुरुष की आँख से नूर्य हुआ, वैसे सूर्य से प्राणी-जगत्‌ की आँख उत्पन्न हुई, 
अन्त्येप्टि-सस्कार के समय कहाँ जाता है--'सुर्य ते चक्षुः गच्छतु'--मरने के 
वाद तेरी आँख सूर्य भे चली जाय क्योंकि सूर्य तथा प्राणी की आँख का वैसा 
ही एक-सूत्री-सम्वन्ध है जैसा एक-सूत्री सम्बन्ध सूर्य का चेतन-स्वरूप कल्पित 
'पुरुप-विज्येप-..ईब्वर की आँख से है। वेद के ये सारे वर्णन सृष्टि मे एक- 
सूत्रता को ध्यान मे रख कर कहे गये हैं, श्रन्य किसी प्रयोजन से नही | 

_ जड, वनस्पति, प्राणी-जगत्‌ मे उक्त एक-सूत्रता को देख कर यही अनुमान 

हा सकता है कि इस विच्व का सचालन किसी चेतन-बक्ति द्वारा ही हो रहा है, 


तभी भ्रणु-अणु मे जड-चेतन सभी भे उसके ही निशान दिखलाई पडते है। 
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6. सृष्दिट में विशालता 


. पृथ्वी की परिधि 25 हज़ार मील है। इस 25 हजार मील की परिधि से 3 
लाख गुणा बडी परिधि सूर्य की है। परिमाण मे सूर्य पृथिवी से 60 हजार गुणा 
वडा है। सूर्य की किरण प्रति सैकेण्ड [ लाख 86 हजार मील की रफतार से 
चलती है । यह किरण इस रफतार से चलती हुई 7 मिनट में पृथ्वी पर पहुंचती 
हैं। इसी से अन्दाज लगाया जा सकता है कि सूर्य पृथिवी से कितनी दूर तथा कितना 
बडा है। आसमान मे रात को टिमटिमाते तारे दीखते है। ब्रह्माण्ड में इन तारो 
की सख्या इतनी है जितने सभी समुद्र-तटों पर बिखरे रेता के कण हैं । इनमे से 
एक-एक तारा इतना बडा है जिसमे श्रगर दस लाख को दस लाख से ग्रुणा किया 
जाय, तो पृथिवी के परिमाण से उतने गुणा बडे वे तारे है। इनमे से कुछ तारे 
हमारे सौर-मण्डल की तरह समूह-रूप से श्रन्तरिक्ष मे भ्रमण कर रहे हैं, कुछ 
इकले ही घूम रहे है । घूमते हुए ये महाकाय तारे इस प्रकार भ्रमण कर रहे है 
कि करोडो-करोड वर्ष हो गये कोई तारा किसी दूसरे तारे से टकराता नही । 
इन भीमकाय तारो मे से प्रत्येक तारा अपने निकटतम दूसरे तारे से कम-से-कम 
0 लाख मील की दूरी पर भ्रमण कर रहा है। अन्तरिक्ष मे एक ऐसे 'नेव्युला 
का पता चला है जो प्रति सैकेप्ड 5 हजार मील की गति से पृथ्वी से दूर 
भागा जा रहा है | एक ऐसा "नेब्युला' है जिसका प्रकाश प्ृृथिवी तक शराने मे 
! भ्ररव वर्ष लग जाते है । यह प्रृथिवी से कितनी दूर होगा इसका अन्दाज़ इसी 
बात से लग जाता है जब हम इस बात को सोचे कि प्रकाश की गति | सेकेण्ड 
मे | लाख 86 हज़ार मील है। शअन्तरिक्ष-विद्या के जानने वालों का कहना है 
कि 0 लाख को अभ्रगर 2 हज़ार से गुणा किया जाय, तो इतना समय हो गया 
जब सृष्टि की रचना मे एक अमूतपूर्व-घटना घटी। वह घटना सह थी कि 
सृष्टि मे भ्रमण करता हुआ एक भीमकाय, विशाल तारा सूर्य के इतने निकट से 
गुजरा कि उसका सूर्य पर वैसा ही प्रभाव पडा जैसा सूर्य तथा चन्द्र का पृथिवी 
पर प्रभाव पडता है। सूर्य तथा चन्द्र से पृथिवी में लहरे उठने लगती है, चन्द्र के 
प्रभाव से समुद्र मे उफान आ जाता है । उस तारे के सूर्य के निकट आने हे 
में लहरें उत्पन्न हो गईं । ये लहरे उस प्रकार की साधारण लहर नही थी ज 
चाँद के प्रभाव से समुद्र में उठा करती है। इन लहरो का प्रभाव हए का पे 
पर ऐसा हुआ कि एक विद्ञालकाय पर्वत की ऊँचाई जैसा चूगलाल -खण्ड 
हुआ जो जितना वह तारा सूर्य के निकट आता गया उतना ह्दी के पर 
भयकर रूप से विशाल होता गया । उस तारे के सूर्य से परे हटने है सय 
उसका सूर्य पर प्रभाव इतना जबर्दस्त हो गया कि हो 
खण्ड टुकडे-टुकडे होकर छितर गया, और इसके टुक़ 9 
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गये जैसे समुद्र की विशाल लहर टूट कर छिटिया जाती है। तब से सूर्य-खण्ड 

'के ये टुकडे ग्रहो के रूप मे सूये के गिदे चक्कर काट रहे हैं, उन्ही टुकडो में से 
हमारी पृथिवी भी एक ग्रह है। सूर्य तथा श्रन्य तारागण श्रत्यन्त गर्म हैं, ये टुकडे 
भी आग के शोले थे, प्रथिवी पर जीवन थोडे ही रह सकता था। धीरे-चीरे 
इनकी गर्मी जाती रही, ये ठण्डे हो गये श्रीर श्राज हम उसी सूर्य-खण्ड पर जीवन 
विता रहे हैं। क्या इतना विशाल-जगत्‌ जिसकी कल्पना करते हुए भी सिर 
चकरा जाता है अपने-आप हो गया है ”? 


7, सुष्टि सें भ्रस्थायित्व सें स्थायित्व 
(ए९छ्शाक्षाशा९6 गर ग7श्चाआंशा०९) 


सृष्टि का यह नियम है कि कोई अ्रस्थायी-वस्तु स्थायी श्राधार के विना 
नही टिक सकती । चक्की का चाक चलता है, परन्तु उसकी कील स्थिर रहती 
है, अगर कील भी घूमने लगे तो चक्की चल नही सकती | श्रस्थिर का श्राधार 
स्थिर ही होता है, नही तो श्रस्थिर टिक नही सकता । ईशोपनिपद्‌ मे कहा है-- 
अ्रनेजत्‌ एक सनसो जवीयः'---वह गति नही करता इसलिए ससार मे मन से 
भी अधिक गति दिखलाई देती है, 'तदेजति तन्नेजति'---वह गति नहीं करता 
इसलिए जो गतिशील है वह गति कर सक रहा है। उपनिषद्‌ की यह काव्यमयी 
भाषा है, परन्तु इसमे सृष्टि का एक गूढ रहस्य छिपा है । सृष्टि गतिशील है, 
अ्रणु-अरणु में गति है, यह गतिशीलता हो नही सकती, अगर इसके मूल में कोई 
गति-रहित स्थिर-प्त्ता न हो। गतिगीलता गतिराहित्य के बिना, विनाश 
अविनाशी के विना हो नही सकता, इसलिए कोई स्थायी, श्रविनाञी सत्ता होनी 
चाहिए जिसके आधार पर यह श्रस्थायी-जगत्‌ टिक सके, वही 'ईर्वर' है। 


8 भारतोय-दर्शनों में ईइबर-सिद्धि के प्रमाण 

(क) ईंबवर-सिद्धि मे वेशेषिक-दर्शन की यूविद--इस दर्णन के रचयिता 
कणाद है । वैभेषिक-दर्शन का मुख्य ध्येय ईश्वर-सिद्धि नही है, फिर भी ईइवर 
को सिद्ध करने के लिए कणाद ऋषि ने निम्न सन्च की रचना की है---संज्ञा 
फेम तु भ्रस्मत्‌-विशिष्दानाम्‌ लिगम्‌'-अर्थातु, ससार की वस्तुओ का शुरू-शुरू 
मे 'नाम' तथा हर वस्तु का 'काम' निश्चित करने वाली, हम साधारण लोगो से 
कोई विशिष्ट-सत्ता होनी चाहिए। वह सत्ता कौन है ? इसमे सन्देह नही कि 
सृष्टि के आरम्भ होने के बाद वस्तु-जात की 'सज्ञा' (नाम) तथा उनका "कर्म 
(काम) ऋषियों ने निश्चित किया, परन्तु सर्गादि-काल मे ससार की वस्तुशझ्रो को 
नाम किसने दिया, उनका इस्तेमाल करने की शिक्षा किसने दी ? यह युक्ति 
कुछ अटपटी-सी लगती है, परततु इसका भाव यह प्रतीत होता है कि मनुष्य 
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को शुरू-शुरू मे ज्ञान किस से प्राप्त हुआ । हमे ज्ञान अपने माता-पिता, गुरुओ 
से मिलता है, उन्हे अपने माता-पिता तथा गुरुओ से मिलता है। इस प्रकार 
पीछे-पीछे चलते चले जाएँ, तो सृष्टि का प्रारम्भ-काल श्रा जाता है । उस समय 
ज्ञान किसने दिया ? बृहदारण्यक उपनिषद्‌ (प्रथम अध्याय 7) मे भी सृष्टयुत्पत्ति 
का वर्णन करते हुए लिखा है--तत्‌ ह इदं श्रव्याकृतम्‌ श्रासीत्‌ ततु नाम 
रुपान्याम्‌ एवं व्याक्रितत----सृष्टि के शुरू मे सब अव्यक्त था, नाम-रूप रहित 
था, जिसने उसे व्यक्त कर दिया, व्यक्त करने का श्रर्थ है--सृष्टि के पदार्थों को 
नाम और रूप देना--जिसने यह ज्ञान दिया, वही ईश्वर है। सृष्टि मे ज्ञान 
का श्रारम्भ कैसे हुआ---इस समस्या को लेकर बहुत भ्रटकल लडाई जाती है । 
जैसे नास्तिको के सामने जड़ से चेतन कैसे हो गया--यह समस्या है, वैसे ही 
उनके सामने ज्ञान का श्रीगणेश कैसे हुआ--यह भी समस्या है । यह कह देना 
कि ऐसे ही हो गया, ये ही हो गया, कोई हल नही है । योग-दर्शन में भी ईइवर 
को सिद्धि मे इस युक्ति का भी प्रयोग किया गया है। वहाँ लिखा है--तत्र 
निरतिशयं सर्वज्ञ वीजम्‌'---(योग-दर्शन 25)--सम्पूर्ण-ज्ञान का जो भडार है, 
जो निरतिशय-ख्रोत है, वह ईश्वर है । युक्ति यह है कि हमारा ज्ञान किसी दूसरे 
से श्राता है, इस ज्ञान में हम घटा-वढी कर सकते हैं, परन्तु जन्म से ज्ञान लेकर 
कोई नही पैदा होता। मैंने किसी से ज्ञान लिया, उसने भी किसी दूसरे से लिया । 
इस प्रकार ज्ञान के आदि-खोत की खोज चल पडती है। उसी को कहा है-- 
'सः सर्वेषासपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌' (योग-दर्शन, -:26) । वह परमात्मा 
ही गुरुओ का भी गुरु है, सबका वह आ्ादि-ग्रुरु है, क्योकि काल-करम में पीछे की 
तरफ चलते-चलते वही एक गुरु शेष रह जाता है जिसे ज्ञान का झ्रादि-लोत 
कहा जा सके । ह 
(ख) ईइबर-सिद्धि में न्‍्याय-दर्शन की छुक्ति---इस दर्शन के रचयिता 
गौतम है । वैशेषिक की तरह न्याय-दर्शन भी ईश्वर की सत्ता को मानता है, 
परन्तु वेशेषिक-दर्शन की तुलना में ईश्वर-सिद्धि के लिए न्‍्याव-दर्शन का विशेष 
आग्रह है। वैशेषिक तथा न्याय का मत है कि ईश्वर का प्रत्यक्ष नही ही सकता, 
वह अनुमान तथा वेद-वाक्यो के प्रमाणो से ही सिद्ध होता है। व्याय-द्शन कार 
कार्य के सिद्धान्त (99 ० ८३75४707) पर विशेष वल देता है। जहाँ काय 
होगा उसका कारण अवश्य होगा, विना कारण के कार्य नही हो सकता। बड़ा 
कार्य है, उसका कारण मदूटी है, कपड़ा कार्य है उतका कारण यूत हें। हि 
को देख कर कारण का भ्रनुमान करना ही पडता है, कर्ता न हो तो काय हा के 
सकता । यह जड-चेतनमय ससार कार्य है, इसका कर्त्ता होना हीं पे 
कर्ता ही ईश्वर है। यह युक्ति वही है जो हम इस प्रकरण मे सस्या मा क 
श्राये है। इस युक्ति के उत्तर मे कहा जा सकता है कि सूर्य, चर, दृषिता है 
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उत्पत्ति किसी ने देखी नहीं, इसलिए इन्हे कार्य मानने का क्‍या प्रमाण है ? 
स्याय-दर्गन का उत्तर यह है कि यद्यपि इनकी उत्पत्ति किसी ते नहीं देखी, तो 
भी ये सव श्रवयवों से बने है, जो वस्तु श्रवयवों से वनी है, जिसका विश्लेषण 
किया जा सकता है, वह कार्य ही होता है भले ही हमने उसे बनते न देखा ही। 
श्रगर बनी है, तो कार्य है, अगर कार्य है, तो इसका कर्ता होना चाहिए । 

इसके अलावा न्याय ने ईश्वर की सिद्धि के लिए एक दूसरी युक्ति भी दी 
है। न्याय कुसुमाजलि के रचयिता उदयनाचार्य का कथन है कि गअद्ष्ट'--जो 
दीखता नहीं परन्तु जो होना चाहिए---स्ंवका अलग्र-अलग है। जीवन का 
प्रारम्भ सवका अलग-अलग है। किसी मे किसी योग्यता की प्रधानता है, किसी 
में किसी दूसरी गक्ति की प्रधानता है। शक्तियों की इस विविधता के कारण 
सवका इस लोक का जीवन पृथक्‌-पृथक्‌ है । जीवन की यह विपमता जिसे लेकर 
प्राणी उत्पन्त होता है उसे ऊँचा या नीचा वना देती है । पिछले जन्म के जिन 
कर्मों के कारण सबके जीवन में यह विपमता पायी जाती है, वे कर्म दीखते नही, 
वे ही 'अदुष्ट' कहलाते हैं । यह 'अदृष्ट', जो ससार के प्राणी-प्राणी मे विविधता 
तथा विपमता का कारण है, जड है, चेतन नही है, वह स्वयं फल नहीं दे सकता, 
परन्तु फल तो हर-किसी को मिलता हैं। इस '्रदृष्ट' को फलित करने का 
काम जो शक्ति करती है वही “ईब्वर' है । सरल भाषा में इस युूक्ति का यह 
अर्थ है कि कर्म अपने-आप फल नही ला सकते, कम्मे-फल देने वाला जो है -- 
वह ईइवर' है ॥ 

अनुमान के उक्त दो प्रमाणो के अलावा ईश्वर-सिद्धि मे न्‍्याय-प्रतिपादित 
6 कक उपनिपद्‌ वाक्य है। ईणावास्योपनिषद्‌ मे लिखा है-- 
५ सर्वम्‌ यत्किंचित्‌ जगत्यां जगत्‌'--जगत्‌ मे जो-कुछ बसा हुआ 
है, इश्वर द्वारा वसाया हुआ्रा है । 

(ग) ईड्वर-सिद्धि में सांख्य-दर्शन की युक्ति--प्रचलित विचार यह है कि 
माख्य के रचयिता कपिल मुनि ईव्वर को नही मानते थे, योग-दर्शन के रचबिता 
पतजलि मुनि ईश्वर को मानते थे । योग-दर्शन क्योकि श्रन्‍्य बातो मे साख्य के 
बहुत निकट है इसलिए योग-दर्शन को 'सेइ्वर-साख्य' भी कहा जाता है। परन्तु 
साख्य को निरीब्वरवादी कहना गलत है । साख्य ईदवर को सुष्टि का 'उपादान- 
कारण' (]/४(८५४ ०४५५८) नहीं मानता, सुष्टि का 'निमित्त-कारण' (हिटाशा। 
8 या ६000 का अ्रविष्ठाता अवश्य मानता है। 'उपादान-कारण' तथा 
पा  । डे है मद्‌टी से घडा बनता है, सोने के जेवर 
कुम्हार बनोता है जोर सना जे कक का “उपादान-कारण है। घडा 
मिनरल जय कार है; कुम्हार घडे का, सुनार जेवर का 

ह्‌ वर को नहीं मानता प्रतीत होता है तव 
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उसका अभिप्राय यह है कि जैसे वेदान्ती ब्रह्म को सृष्टि का 'उपादान-कारण!' 
मानते हैं वैसा सांख्य नहीं मानता, परन्तु वह ईश्वर के सृष्टि का 'निमित्त-कारण' 
होने से इन्कार नही करता । झगड़ा सांख्य और वेदान्त के बीच का है; साख्य, 
न्याय, वैशेषिक या योग दर्शन के बीच का नही । वेदान्त ब्रह्म को सृष्टि का 
'उपादान-कारण' मानता है “निमित्त-कारण' नही, साख्य ईश्वर को सृष्टि का 
'निमित्त-कारण' मानता है, 'उपादान-कारण' नही। साख्य-दर्शन में 6।वें सृत्र 
में लिखा है--'तत्सन्निधानात्‌ अ्रधिष्ठातृत्वम्‌ मणिवत्‌'---जैसे मणि के सम्मुख 
जपा-कुसुम के रखने से मणि मे जपा-कुसुम का रग भलकने लगता है, वैसे ही 
प्रकृति के साथ चेतन ईश्वर-सत्ता के सम्पर्क से जड-प्रकृति में क्रियाशीलता श्रा 
जाती है। श्रागे कहा है--'ईदुश्ेश्वर सिद्धि: सिद्धा---इस प्रकार के ईश्वर की 
जो अ्रधिष्ठाता के रूप में सृष्टि का नियामक है सत्ता सिद्ध हो जाती है। 
सास्यकार प्रकृति को अनादि-श्रनन्‍्त मानता है, उसे जड मानता है जैसी वह है 
हो। उसमे गति कहाँ से श्राई ? इसी का उत्तर देते हुए साख्यकार का कथन 
है कि ईश्वर प्रकृति से भिन्‍न है, उसका 'उपादान-कारण' नही है, “निमित्त- 
कारण है, और जैसे कुम्हार 'निमित्त-कारण' होता हुआ मट्ठी से घडा बना 
देता है वैसे ईब्वर प्रकृति का 'निमित्त-कारण' होता हुआ उसमे गति करके उससे 
भिन्न-भिन्न पदार्थ बना देता है। शअ्रग्रेजी में उपादान-कारण को '५/०थाश 
०४७७७ कहते है, निमित्त-कारण को 'ीणा०7६ ८४०४० कहते है। परमात्मा 
सृष्टि का 'उपादान-कारण' नही है, “निमित्त-कारण' है, इसलिए “निमित्त-कारण' 
है क्योकि सृष्टि एक "कार्य है । 

(घ) ईदवर-सिद्धि में योग-दर्शन की युक्ति --इस दर्शन के रचयिता पतजलि 
हैं। ईश्वर की सिद्धि के लिए योग-दर्शन ने तीन युक्तियाँ दी है, जो निम्न हैं-- 

() श्रुति का प्रमाण--छहो दर्शन--वेदो तथा उपनिषदो को स्वत सिद्ध 
“नाण मानते है, उनमे जो लिखा है उस पर उनकी अकाद्य-श्रद्धा है। क्योंकि 
श्रृति मे-- वेदों तथा उपनिषदों मे--ईइवर की सत्ता का प्रतिपादन है इसलिए 
योग दर्शन के रचयिता पतंजलि मुनि के लिए ईश्वर-सत्ता का यह सबसे प्रवल 
भमाण है। 
() निरतिशयता का प्रमाण--ईश्वर की सत्ता में योग-आास्त्र की दर्सती 
वृक्ति यह है कि सृष्टि मे हर क्षेत्र मे विकास हो रहा है। विकास-सिद्धान्त के 
मनुसार हर वस्तु की छोटी-से-छोटी तथा बडी-से-वड़ी सीमा होनी चाहिए । 
. अहरणार्थ, प्रकृति मे छोटे-से-छोटा परिणाम 'परमाणु' (8०77) का है, की 
पै-बडा परिमाण 'श्राकाश'--'अन्तराल' (392००) का है। अर्थात्‌, श्रकृति 
(४0८०) का परिमाण छोटे-से-छोटा तथा वडे-से-बडा मौजूद है। इसी प्रकार 
ज्ञान' (६709०१४७) और शक्ति (टग्रश8५9) का भी छोटे-से-छोटा रूप तथा 
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ब़े-से-वडा रूप भी होता चाहिए--इनकी श्रेणियाँ होनी चाहिए । ज्ञान में तथा 
शक्ति मे जो वढें-से-वडा है वही ईश्वर है। उसका यह ज्ञान तथा शक्ति--वल 
__ उसी के भीतर होने चाहिएँ, वाहर से नहीं श्राने चाहिएँ, वयोकि अगर वाहर 
से, किसी दूसरे से उसे ये प्राप्त होंगे, तो वह बाहर वाला ज्ञान तथा वल में उससे 
वडा हो जायगा । इसी को श्रुति मे 'स्वाभाविकी ज्ञान बल क्रिया च' कहा हैं । 
योग-दर्णन का सूत्र है--तत्र निरतिशयं सर्वज्ञ वीजम्‌' (-25) --जिसमे 'ज्ञान 
तथा 'वल' निरतिशय है--इतना है कि उससे श्रधिक किसी में नही है--वही 
“ईव्वर' है। इसी बात को योग-दर्शन के 25वें सूत्र मे कहा है--सः सर्वेपाम्‌ 
श्रपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌--वह ईश्वर गुरुओ का गुरु है, ज्ञान का श्रादि- 
स्रोत है, क्योंकि काल की कोई सीमा नही । जितना भी ज्ञान है, किसी काल मे, 
किसी दूसरे से आता है। इस प्रकार ज्ञान को गुरुओ से लेते-लेते हम गुस्त्रों-के- 
गुरु तक जहाँ से सृष्टि के काल का प्रारम्भ हुआ पहुँच जाते हैं। काल-स-काल 
मे पीछे-पीछे जाते हुए ज्ञान का जो आादि-म्नोत है वही ईव्वर' है। 

ईव्वर-सिद्धि के प्रमाणो की इस श्रृंखला मे निरतिशयता को '"सापेक्षता- 
निरपेक्षता' का प्रमाण भी कह सकते हैं । सृष्टि मे प्रत्येक वस्तु दूसरे की अपेक्षा 
सापेक्ष (7८४४४८) हैं। श्रगर उसे छोटा कहा जाय तो किसी की अपेक्षा 
छोटी है, किसी दूसरे की अपेक्षा वडी है । इस सापेक्षता की सीढी पर चढते- 
चढते जहाँ सापेक्षता नही रहती, वह 'निरपेक्ष! (89507/०) है। सापेक्ष दथा 
निरपेक्ष दोनों एक दूसरे से जुडे हुए है, अगर सापेक्ष है, तो निरपेक्ष भी होना 
ही चाहिए, नही तो सापेक्ष हो नहीं सकता । इसी प्रकार “निरपेक्ष/ (89500(०) 
पल हमारे अनजाने हमे होना चाहिए, इसलिए होना चाहिए क्योंकि 
सापेक्ष ((१९८७७४७) का ज्ञान हमे है। सापेक्ष का ज्ञान हमे है--इसमें सन्देह 
नहीं हो सकता, परन्तु सापेक्ष तमी सापेक्ष है जब उसका निरपेक्ष से जोड हो, 
इसलिए जद हम कहते है क्रि हमे सापेक्ष का ज्ञान है तव यह वात स्वय-सिर््ध 
हो जाती है कि हमे निरपेक्ष का ज्ञान पहले से है । जव हम श्रावे की वात करते 
हैं तव हमे पूरे का ज्ञान होना-ही-होना है, जब हम चौथाई की वात करते हँ 
आती श्रावे का ज्ञान होता-ही-होना है। इसी निरपेक्ष को 'ईश्वर' कहा जाता 
है जिस योगणास्त्र ने निरतिगय' (8&0०980ए०) कहा है। 

(गो क्लेंश, कर्म, विपाक, श्राशय से जो सुदत है वह ईश्वर है--ईव्वर की 
सी मलिक हे 2 ले जि अकार के माने हे 
तथा बुरे । कर्म का फल तीन प्रकार क है है 4 कक (ही 
को झास्त्रो मे “विपाक' कहा है। इनके 3 मु आ कक रे 00 2३ 

ह्‌ नके अतिरिक्त, चित्त में “आशय रहता है, 


ईश्वर गा 


भ्ाशय--अ्रर्थातू, वासना । जीव इन चारो बन्धनों से बेँधा हुआ है जिसे योग- 
शास्त्र ने क्लेश, कमें, विपाक तथा आशय कहा है। जो बँधा है वह वन्धन से 
मुक्त भी हो सकता है। बन्धन से मुक्त वही तो करा सकता है जो स्वय वन्धन 
से मुक्त हो। इसलिए कोई ऐसी सत्ता होती चाहिए जो क्लेश, कर्म, विपाक, 
आशय से स्वय मुक्त हो, वही सत्ता ईश्वर है 'जिसे योग-शास्त्र मे “बलेश कर्म 
विपाकाशये: भ्रपरासुष्ट: पुरुष विशेषः ईइवरः ([---24) कहा है । 

(ड) ईइवर के विषय में प॒र्व-मीमांसा (मीमांसा) का सत--वेद को दो 
भागों में बाँठा गया है---कर्म काण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । वेद के कर्मकाण्ड का वर्णन 
मीमासा-शास्त्र मे है, वेद के ज्ञानकाण्ड का वर्णन वेदान्त-शास्त्र मे है। दोनो शास्त्रो 
को भमीमासा-शास्त्र भी कहा जाता है ; कर्मकाण्ड-प्रधान-शास्त्र को पूर्व-मीमासा 
तथा ज्ञानकाण्ड-प्रधान-शास्त्र---वेदान्त-दशेन को---उत्तर-मीमासा भी कहते है । 
पूर्व॑मीमांसा-शास्त्र (मीमासा) के दो काम है---कर्मकाण्ड के सिद्धान्तो को तक॑ द्वारा 
पुष्ट करना तथा कर्मकाण्ड की विधियों से जहाँ विरोध जान पडे उतका समाधान 
करना । कर्मकाण्डियो का कथन है कि यज्ञो के अनुष्ठान से “अपूर्व-तामक एक 
नवीन-पदार्थ उत्पन्त हो जाता है जो स्वर्ग को ले जाता है। मीमासक “कर्म! को 
ही ईइवर के समान मानते है। मीमासा के सूत्रकार जेमिनी मुनि है। कुमारिल 
भट्ट मीमासा के मुख्य व्याख्याकार हुए है जिनके साथ शकराचार्य का झास्त्रार्थ 
हुआ था । मीमासक जगत्‌ को प्रवाह के रूप से अ्रवादि तथा नित्य मानते है, 
ईश्वर की सत्ता की उन्हे जरूरत नही दीखती | वेद मन्त्रों पर उनकी आस्था 
है, परन्तु उनका कहना है कि वेद-ज्ञान सृष्टि के प्रवाह की तरह नित्य है, उसके 
लिए भी ईइवर की श्रावश्यकता नही | कर्मो का फल देने के लिए जो ईब्वर 
को मानते है उनके लिए भी मीमासा का यही' उत्तर है कि कर्मों का फल कर्मों 
द्वारा ही हो जाता है। यज्ञादि द्वारा कर्म मे जो पूर्व पैदा हो जाता है वही 
कर्म का फल देने मे सशक्त है | कुमारिल ने “इलोक वार्तिक' से सर्वज्ञ ईश्वर का 
खण्डन किया है। रे 

आचार्य बलदेव उपाध्याय अपने ग्रन्थ 'भारतीय-दर्शन' के पृष्ठ 353 में 
लिखते है--“आचार्य बादरायण व्यास ईइवर को कर्मे-फल का दाता मानव हू, पर 
जैमिती के अनुसार यज्ञ से ही तत्तत्‌ फल की प्राप्ति होती है, ईश्वर के कारण 
नहीं। प्राचीन मीमासा ग्रस्थो के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं मानी 
जाती, पर पीछे के मीमासको को यह त्रुटि बेतरह खटकी और न 

उन लोगो ने ईव्वर को यज्ञपति के रूप मे स्वीकार किया । वे दान्वज गक्ा मे 
उसी उद्देव्य से 'सेश्वरमीमासा'-नामक अन्य की रचना की । लक आ। विषय मे 
प्रभाकर तथा उनके अनुयायी मीमासक लोग ईदइवर की उत्ता मानते हू । परमकाए्ट 


चर चर 3235 
कि वे एवर फो मानव 


की उपादेयता मीमासा मत में इतनी अधिक मान्य है कि वे ३६ 
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लिए तैयार नही है । प्राचीन मीमासा-मत निरीक्वरवादी ही प्रतीत होता है । 
पिछले मीमासको को यह त्रुटि खटकी और उन्होंने ईश्वर को कर्म-फल के दाता 
के रूप में स्वीकार किया ।7 

(च) ईदवर के विषय में उत्तर-मीमांसा (बेदान्त) का सत--इस दर्शन 
का निर्माण वादरायण व्यास ने किया है । वेदान्त के कई सम्प्रदाय हैं---अश्रद्वत, 
विभिष्टादवत, हत, दवताद्व॑त, शुद्धाद्वेत । वेदान्त-दर्शन की व्याख्या अद्वेत-परक भी है, 
हंतपरक भी है। अद्वैत-परक व्याख्या में शकराचार्य मुख्य है, द्वैत-परक व्याख्या 
में मब्वाचार्य मुख्य हैं । 

() शंकराचार्य का सत--ससार मे कारण से कार्य उत्पन्न होता है, दूध 
दही वनता है । दूथ कारण है, दही कार्य है। प्रश्न यह है कि कार्य, अपने कारण 
में सत्‌ है, मौजूद है, या मौजूढ नहीं है ? साख्य 'सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त को 
समानता है। साख्य का कहना हैं कि कारण में कार्य मौजूद रहता है, यह वात 
दूसरी है कि अव्यक्त रूप मे रहता है; न रहता होता तो दूध से दही ही क्‍यों 
वनता, तेल हू क्यों न वन जाता । इसे 'परिणामवाद' कहा जाता है। ससार 
चक्की जितनी वस्तुएँ है वे सव प्रकृति का विकार, प्रकृति के परिणाम है- कारण 
भुणपूर्वकः कार्य गुणों दृष्ट/--कारण मे जो ग्रुण है वे कार्य मे झा जाते हैं-- 
_ह साय का सिद्धान्त है। प्रकृति जड़ है, इसलिए इसके कार्य भी जड हैं; 
ठीक इसी प्रकार, क्योकि कार्य जड़ है, इसलिये प्रकृति भी जड है। शंकराचार्य 
के न को नहीं भानता । ग्ाकर-वेदान्त साख्य के 'परिंणामवाद' 
का श्राभास है, केवल कार्य की प्रतीति होती है हल कल्पनामात्र 2280 है 
अवेरे मे पड़ी हुई रस्सी को साँप समझ हम जा जाति 
हैं? द्योकि के अजय कर हम डर जाते हैं। क्‍यों डर जाते 
के 3 7 हम सांप की प्रतीति, उसका आभास, उसकी कल्पना, 
हा अति होने लगती है । यही “विवर्तवाद' कहलाता है। दीया जलाने से 
रद भ्रान्ति सेल जाती है। इसी भ्रकार वास्तविक, एक-मात्र सत्ता तो ब्रह्म की 
 प या के अ्रन्वकार के कारण रज्जु मे साँप की प्रतीति की तरह हमे 
20% कम 825 कम बा 3 अक है अर्थात्‌, जो उत जगत हु 
पलक 25202 ५ ली में सत्य रुप मे न होते हुए 

गय॑वाद के सिद्धान्त को माना जाय, 


तो कारण गुण कार्य में आने चाहिएं, जै है 

सिवा आर चाहिएं, जैसा सांख्य-सिद्धान्त मे माना जाता है। 

सासारिक-पदमयों गा पे रा है और इसीलिए प्रकृति की जडता का गुण 
द मानते हूँ जिसे 'परिणामवाद' कहा जाता है, शकराचार्य 


एसा नहीं मानते । वे ब्रह्म को चेतन मानते हैं, उसी एक-मात्र न्र॒ह्म से सृष्टि 
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की रचना मानते है, परन्तु सृप्टि मे, जो ब्रह्म का ही कार्य है, ब्रह्म के गुण 
परिणत होना नहीं मानते, इसलिए उनका सिद्धान्त 'विवर्तवाद' कहा जाता है। 
जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम नही, विवत्त है; जैसे अँवबेरे मे सर्प रज्जु का परिणाम 
नही, विवर्ते है। इस इष्टि से, जैसे रज्जू मे दीखने वाला सर्प मिथ्या है, इसी 
प्रकार सृष्टि मे दीखने वाली प्रकृति मिथ्या है। इसी को शकराचार्य ने 'माया' 
का नाम दिया है। यथार्थ-सत्ता ब्रह्म की ही है, अन्य सब-कुछ यथार्थ रूप मे ब्रह्म 
से अभिन्‍न हैं, भिन्‍त दीखना “विवर्त' है। उदाहरणार्थ, घडा, सकोरा शआ्रार्दि 
भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थ दीखते है परन्तु यथार्थ-सत्ता मट॒टी की है, भिन्‍न-भिन्‍न जेवर 
सोने से बने है परन्तु यथार्थ-सत्ता सोने की है, इसी प्रकार जगत्‌ मे नाना प्रकार 
की भिन्‍नता दीख पडती है, यथार्थ-सत्ता ब्रह्म की है। वेदान्त-दशेन झा स्तिक दर्शन 
है, परन्तु उसकी आास्तिकता का स्वरूप अ्रन्य आस्तिक दर्शनो से भिन्‍न है---वह 
ब्रह्म को ही मानता है, जीव तथा प्रकृति को स्वतन्त्र रूप मे नही मानता । 

(#) मध्वाचायं का मत--जैसे शकराचार्य श्रद्वेतवादी हैं, वेसे मध्वाचार्य 
द्वैतवादी है । दोनो की व्याख्याओ का श्राधार उपनिपद्‌ ही है। मध्वाचार्य पाँच 
प्रकार का भेद मानते है--(क) पहला भेद यह है कि जीव तथा ब्रह्म का भेद 

बिल्कुल वास्तविक है, (ख) दूसरा भेद यह है कि जीव तथा जड ग्रकृति का भेद 
वास्तविक है, (ग) तीसरा भेद यह है कि एक जीवात्मा दूसरे जीवात्मा से भिन्‍न 
है, (घ) चौथा भेद यह है कि परमात्मा जड प्रकृति से भिन्‍न है, (ड) पाँचवाँ 
भेद यह है कि एक जड पदार्थ दूसरे जड पदार्थ से भिन्‍न है । 

इस प्रकार हमने देखा कि वेदान्त-दर्शन के दोनों मुख्य सम्प्रदाय--अद्वेतत- 
वादी शंकराचार्य तथा द्वतवादी मध्वाचार्य--श्रास्तिक है, यद्यपि इन दोनो की 
आस्तिकता भिन्‍न प्रकार की है । श्रार्यसमाज के प्रवर्तक ऋषि दयानन्द मब्वाचार्य 
की दृष्टि के पृष्ठ-पोषक थे, द्ैतववादी थे । श्रह्न॑तवाद तथा द्वैतवाद के सम्बन्ध में 
विज्येष विचार हम अगले अध्याय मे करेंगे । 


9. ईदवर के दर्शन 

(क) ईश्वर के वर्शन नहीं हो सकते--ईइ्वर के क्या दर्शत हो सकते हू ? 
ईदवर वह चेतन-सत्ता है जो सर्वव्यापी है। सर्वव्यापी है, तो मेरे-आपके भीतर भी 
है । जिसको देखना हो वह दृय होना चाहिए, देखने वाला द्वप्टा होता चाहिए, 
रय तथा द्रष्टा मे दूरी होनी चाहिए। जब विध्व की चेतन-सत्ता को हम 
सर्वव्यापी कहते हैं, तत उससे दूरी नहीं हो सकती, रेसने के लिए टूरी आवश्यक 
शर्ते है। जिन्होने ईश्वर के दर्शन की वात कही है उन्होंने ईश्वर को एा-देमीय 
बना दिया है, मन्दिर मे, गिर्जे में ला वैठाबा है। ईश्वर कया, हम तो प्रपने 


पतन ना 


झात्मा के भी दर्शन नहीं हो सकते । हम क्या हैं ? हम सृष्टि थी चेतन-ा 
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की तरह एक चेतन-सत्ता हैं। श्रगर हम अपना दशेन करना चाहे, तो हमे अ्रपने 
से दूर होना होगा । द्रष्टा बनने के लिये दूरी श्रावश्यक है। क्या हम अपने से 
दूर हो सकते हैं ?'अपने से दूर हुए कि श्रपना ही न रहे । वृहदारण्यक उपलि | 
(2 अध्याय, 4) मे याज्ववल्क्य मैत्रेयी को कहते है---बैच इंद सर्व विजानाति 
तें केन विजानीयात्‌ विज्ञातारं भरे केन बिजानीयात'--अरे, जो जानने वाला 
है, द्रप्टा है, उसे किससे जान सकते है ? द्रप्टा--हूसरी, वाह्म-वस्तुओ को तो देख 
सकता है, अपने को तो नहीं देख सकता, क्योंकि द्रष्टा की अपने से दूरी नहीं हो 
सकती, न सर्वव्यापी परमेडवर से जो मेरे भीतर भी वर्तमान है मेरी दूरी हो 
सकती है। दर््षत की आवश्यक शर्तें द्रष्टा और दृश्य मे दूरी का होता है जो 
आत्मा तथा परमात्मा में नही है । 

(ख) तो क्या ईइवर के दर्शन हो ही नहीं सकते ?--ऐसी बात नहीं है, 
उसे श्रनुभव क्रिया जा सकता है, देखा नहीं जा सक्ृता--जो दावा करते है कि 
उन्हें ईव्वर का प्रत्यक्ष हुआ है उनसे हमे कोई ऋगठा नहीं, परन्तु श्रगर ईश्वर 
सर्वव्यापी है, तो उसे देखा नहीं जा सकता, उसका अनुभव ज़रूर किया जा 
सकता है । हम जव किसी को देखते है तो उसका बाहर का शरीर ही तो देखते 
है, उसके श्रन्दर क्या है--यह हमे नहीं दीखता । हाँ, क्योकि हमें अपने शरीर 
में इन्द्रयो को छोड कर किसी अ्तिरिक्‍त-सत्ता की प्रतीति होती है, अनुभव 
होता है, इसलिये हम दूसरो में भी उसी प्रकार की सत्ता का अनुमान कर लेते 
हैं जो हमे अपने में अनुभव होती है| अपने में हमे अनुभव होता है कि हम 
शरीर से भिन्‍न हैं, इसलिये दूसरे मे भी ऐसा ही होगा | जब वह मर जाता है, 
तंव शरीर वैसे-का-वैसा रहता है, परन्तु यह वात सहज अनुभव में आरती है कि 
उसके शरीर में से कुछ निकल गया जो पहले उसमे था, जो गरीर नही था, 
जो इन्द्रियों की पकड मे नहीं श्राता था, वह शरीर को छोड गया । जैसे अपने 
घरीर में गरीर से अ्रतिरिक्त न दीखने वाली सत्ता का हम अनुभव करते हैं, 
वेसे ही इस विष्व मे न दीखने वाली चेतन-सत्ता को देखा तो नही जा सकता, 
श्रनुभव किया जा सकता है । 

जो पूछता है कि आत्मा कसा है, परमात्मा कैसा है, न आत्मा दीखता है, 
न परमात्मा दीखता है, इसलिए ये दोनो कल्पनामात्र हैं, उससे पूछो कि तुम्हारा 
है की 026 है, है भी या नहीं, क्योकि न किसी को अपना 

$6 दाखिता हू, ने पाठ दांख । अगर कि दर्पण है 

चलो ऐसे ससार की कल्पना 3 विलय का गत, बा 

प्रतिविम्ब देखने का कोई सावन न हो ने तम्हारे ह्खु 

की आर मम हो, संसार मे तुम्ह सिवाय कोई व्यक्ति 

तक क तो क्या तृम कह बे ि हक कक अर से 
! थम कह दंगे कि तुम्हारा मुंह नही है, तुम्हारी पीठ नहीं 
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है। अपने मुँह के विषय मे भी हम दूसरे के कहे से जानते हैं कि मूह गोरा है 
या काला है, वह मुँह जो भौतिक है, जिसका रग-रूप है । जब वह वस्तु जो श्रांख 
का विषय है उसे भी हम श्रपनी झँखो से नही देख सकते, तब आत्मा-परमात्मा 
जो अभ्रभोतिक है, जिनका रग-रूप नही, जो श्रांख के विपय नही, उन्हें हम न 
देख सकें, तो आश्चर्य क्या है ? हम अपना चेहरा नही देख सकते तो क्या चेहरा 
नही है, श्रपनी आँखो से अपनी आँखे नहीं देख सकते तो क्या आँखे नही है, 
'अपनी पीठ नही देख सकते तो क्या पीठ नही है ? ठीक इसी तरह अगर हम 
आत्मा-परमात्मा को नही देख सकते तो क्या आत्मा-परमात्मा नही हैं ? 
देखने, सुनने, अनुभव करने की एक सीमा होती है। एक खास सीमा के 
भीतर के छाव्द को हम सुन सकते है, उससे ऊपर या नीचे की सीमा के शब्द 
को हम इन कानो से नही सुन सकते । प्रथ्वी 3) किलोमीटर प्रति सेकण्ड की 
रफ्तार से सूर्य के गिदं घूम रही है, उस गति से जो भयकर घोष उठ रहा है 
वह कान फाड देने के लिये काफी है, परन्तु हमारे कान उस घोष की तरगो को 
ग्रहण ही नही करते । हमारे सुनने की सीमा से ऊपर-नीचे दोनो प्रकार के 
शब्द हो रहे हैं, परन्तु वे हमे सुनाई नही पडते । एक सेकण्ड मे 3] किलोमीटर 
की चाल से उड रही यह प्रृथ्वी ठहरी हुई मालूम पडती है, उसमे किसी प्रकार 
की गति का अनुभव नही होता । इसका यह मतलब नही कि पृथ्वी की रफ्तार 
का घोष नही है या पृथ्वी मे गति नहीं है। घोष भी विकट है, गति भी 
कल्पनातीत है, परन्तु हमारी इन्द्रिया उस घोष, उस गति को पकडने के लिए 
बनी ही नही है । किसी वस्तु का होता तथा उसका इन्द्रियों से पता लगना-- 
ये दोनो बाते अलग-भ्लग है । क्योकि वस्तु दीखती नही, इन्द्रियों से पता नहीं 
लगती, इसलिये वह है ही नहीं--यह युक्ति-सगत वात नही है । “अ्रस्तित्व' 
(्राइ८7०९) तथा अभिव्यक्ति! (]४७॥॥४७४४४४०7) दोनो में भेद है। आत्मा 
तथा परमात्मा का अ्रस्तित्व है, अभिव्यक्ति न होने पर भी इनकी “अनुमूति' 
(२८४॥2%४07) है, इस अनुमूति के कारण अभिव्यक्त न होने पर भी आत्मा 
तथा परमात्मा--इन दोनो का अस्तित्व है । 
भौतिकवादी का कहना है कि “प्रकृति” ही है, वही दीखती है; अध्यात्मवादी 
का कहना है कि प्रकृति तो है, परन्तु प्रकृति ही नही है, 'आत्मा' तथा “ईदवर' 
भी हैं--यद्यपि वे दीखते नहीं । जिस वस्तु का अस्तित्व हो, वहन दीखे या 
ग्रन्यथा दीखे---इसके अनेक उदाहरण हैं--- 
हम एक वृत्त' को देखते हैं। वृत्त की रेखा गोल है या सीधी ? वृत्त के 
एक छोटे-से-छोटे टुकडे को लें । यद्यपि वृत्त गोल होता है, तथापि वृत्त का 
क्षद्रतम वक्र-खण्ड गोल न होकर सीधा लगता है। वृत्त का यह छांदा-ना सफ्ट 
त्गता सीधा है, होता गोल है, इसमे गोलार्घ न हो, तो इस प्रकार के अन्य 
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सण्डो के जोड से वृत्त न बने । वृत्त के खण्डों मे गोलाई है, परन्तु देखने में 
सीधाई लगती है। 

विश्व में प्राकृतिक-पदार्थों की रचना को तोडते-तोडते हम परमाणुशझ्रो तक 
पहुँच जाते हैं, परन्तु परमाणुओ्रो से जब हम श्रागे वटते है, तव हमारे श्राश्चर्य 
का ठिकाना नहीं रहता क्योकि परमाणु हमारे सामने से विलीन हो जाते हैं, 
और उनके श्रन्तस्तल मे विद्यमान 'शक्ति' (प्गा७29) हमे दीखने लगती है। 
परमाणुओ्रो के विलय के वाद उनका 'शक्ति' रूप न हो जाय, तो हम परमाणुओ्रो 
को ही सव-कुछ समभ वैठें । 

एक और उदाहरण से यह वात श्रौर श्रधिक स्पष्ट हो जाती है । स्टूडियो 
का सिने-कैमरा क्या करता है ? स्टूडियो मे श्रभिनय के शूटिंग की जो चहल- 
पहल हो रही होती है---नाचना, गाना, सव प्रकार की घटनाएँ--.सिने-कैमरा 
इस गतिशील चहल-पहल को ग्रहण नही करता । यह क्या करता है ? यह इस 
सजीव चहल-पहल का, उसके टुकडो-टुकडो के रूप मे, उसके 'स्थिर-चित्र” (80- 
ए/0४0७7८४) खीच लेता है। इन “स्थिर-चित्रो' को अगर वेग की गति न दी जाय, 
तो ये चित्र अलग-अलग “स्थिर-चित्र' ही दिखलाई देंगे, इनसे सिनेमा जैसा 
सजीव-चित्र नही दिखलाई देगा । श्रगर कोई इन “स्थिर-चित्रो” को देखकर कहे 
कि इनके पीछे कोई सजीव-अ्रभिनय नही था, तो यह कहना गलत होगा क्योकि 
इन स्थिर-चित्रो मे वेग--गति--का सचार करके देखें, तो चित्रों के ये टकडे 
मिलकर सजीव-सिनेमा का रूप घारण कर लेंगे, जो एक नई ही दुनिया होगी | 
है जरीर' तथा “जगत' के सम्बन्ध मे हमारी भौतिकवादी-वबुद्धि क्या करती 
है? हम इस 'शरीर' का, जगत मे इस 'प्रकृति' का भौतिकवादी-दबुद्धि के सिने- 
क। दाग टुकड़ें-टुकडे करके 'स्थिर-चित्र” (80॥ फ़ालणा०) खीच लेते हैं, 
परन्तु जगत्‌ के इस स्टूडियो मे जिन पात्रों द्वारा अभिनय किया जा रहा है, 
उनके अभिनय को देखना चूक जाते है क्योकि 'स्थिर-चित्रो' मे भ्रभिनय नही है, 
अभिनय इन चित्रो की गति के भीतर निहित है। भौतिकवादी का यह कहना कि 
शरीर ही है, 'आ्रात्मा' नही है, प्रकृति ही है, 'परमात्मा' नहीं है, यह कहने के 
समान है कि सिनेमा के श्रभिनय से अलग-ग्रलग “स्थिर-चित्र' (5धा] एाएप्रा28) 
ही अन्तिम सत्ता हैं, इन चित्रो के पीछे खेल खेलने वाले कोई पात्र नही हैं । 

वृत्त के वक्र-खण्ड मे गोलाई की जगह सीधाई दीखती है, प्रकृति के पर- 


माणुओं के भेदन से परमाणु विलीन हो जाते हैं, जो शक्ति दीख नही रही थी 
चह प्रकट हो जाती है, सिने-कंमरा के खण्ड-चित्रो मे स्थिरता दीखती है परन्तु 
होता उनमे श्रभिनय का पूर्ण चमत्कार है; ऐसे ही दीखता यह शरीर है, इस 
पद को हढा दें तो इसके पीछे विद्यमान आत्मा है, दीखती यह प्रकृति है, 


परन्तु भ्रक्ृति के पर्दे को हटा दें त्तो इसके पीछे मौजूद 'परमात्मा' है। तभी बेद 
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(यजु०, 40-5) ने कहा है---तत्त्वं पूृषन्‌ श्रपावणु सत्यधर्माय दृष्टये-- हे 
'पूषन्‌ ! सचाई का साक्षात्कार करने के लिए उस पर पडे पर्द को ह॒दा दो ताकि 
' मैं देखें, सचाई कया है ? 

(ग) ईश्वर का भ्रनुभव ध्यान से किया जा सकता है जो तीसरी श्राँख है--- 
ध्यान से जो अनुभव मे झ्ाता है वह कल्पना नही है। ईब्वर का श्रनुभव 
कल्पना नही है। मन किसी ऐसी वात को सोच ही नहीं सकता जिसका आधार 
अनुभव न हो । ईश्वर के विषय मे हमारा सोच सकना ही सिद्ध करता है कि 
'इसके अनुभव का कोई आधार हमारी चेतना मे कही छिपा पडा है। हमारी 
इन्द्रियो के जो विषय होते है उन्ही को तो हम सोच सकते है । रूप को हम 
देखते हैं, इसीलिए आँख के विषय को हम सोच सकते हैं; शब्द को हम सुन सकते 
है, इसीलिए कान के विपय को हम सोच सकते है। इसी प्रक्रिया को श्रगर 
'उलठ कर रखा जाय, तो कहना होगा कि जिस बात को हम सोच सकते है, 
उसका कोई विषय होता है, उसकी कोई इन्द्रिय भी होती है । रूप को हम सोच 
सकते हैं, इसलिए उसका विषय यह स्थूल-जगत्‌ है, श्रांख उसकी इन्द्रिय है; 
दव्द को हम सोच सकते है इसलिए सगीत उसका विषय है, कान उसकी इन्द्रिय 
है; इसी तरह अ्रनादि-अनन्त सत्ता के विचार को हम सोच सकते हैं, इसलिए 
आत्मा तथा परमात्मा उसके विषय हैं, ध्यान उसकी इन्द्रिय है। इस रृप्टि से 
'घ्यान भी आँख, कान की तरह एक इन्द्रिय है जिससे आत्मा तथा ईश्वर का 

प्रत्यक्ष की तरह बोध होता है। ध्यान से जिस ईश्वर का पता चलता है वह 
कैसा है ? जिन्होने ध्यान से ईश्वर को जाना, उन्होंने उसका वर्णन करते हुए 
'कहा है--- 
अ्रपाणिपादों जबनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षु:ः स शणोत्यकर्णे: । 
सेतति वेद्व न च तस्यास्ति बेत्ता तमाहुरग्रयं पुरुष महान्तम्‌। 
खवेताइ्वत्तर, 3-]9॥ 
उसके न हाथ है, न पाँव है, फिर भी अत्यन्त वेग से वह गति करता है, 
विना श्राख के देखता है, विना कान के सुनता है, जो-कुछ जानने योग्य है 
उसे वह जानता है, उसे कोई नहीं जान पाता । सृष्टि का वही महान्‌ आादि- 
'पुरुष---ईश्वर'---है । 
ईइवर के इस स्वरूप की अनुभूति जिन्हे हुई वह कंसे हुई है ”? कौन-सी 
“'इन्द्रिय है जिससे उन्हें इस प्रकार की चेतन्य-सत्ता का बोध हुआ ? किस इन्द्रिय 
के भ्रभाव से उस चेतन-सत्ता का बोध नही होगा ? कल्पना करो कि एक प्राणी 
'है जिसके 5 इन्द्रियो की जगह 4 इन्द्रियाँ हैं, कान, नाक, जिद्ना, त्वचा हैं--- 
आँख नही । उसके लिए आँख का ससार शून्य होंगा, कितिना ही समभाएं वह 
मानेगा नहीं । फिर कल्पना करो कि एक दूसरा धभाणी है जिसके कूल 3 इन्द्रियाँ 
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है, श्रॉख तथा कान नहीं हैं। उसके लिए प्रकाशमय-जगत्‌ तथा संगीत का 
श्रस्तित्व नही होगा | इसी तरह ध्यान भी एक इन्द्रिय है---छटी इन्द्रिय । श्राख 
मे देखा जाता है, कान से सुना जाता है, कान देख नही सकता, आँख सुन नहीं 
सकती । ठीक इसी तरह ध्यान ऐसी इन्द्रिय है जिससे देखा तो नहीं जा सकता, 
श्रनुभव किया जा सकता है--किन्‍्ही के यह इन्द्रिय होती है, किन्ही के नही होती, 
जिनके होती है वे ही आत्मा तथा ईइवर का श्रनुभव कर सकते हैं, दूसरो के लिए 
इनकी सत्ता होते हुए भी नही होती । ध्यान से ईव्वर का अनुभव करना ईंदवर 
का प्रत्यक्ष दर्शन है क्योकि प्रत्यक्ष का श्र्थ सिर्फ श्रांख से देखना ही नही है। 
श्रथर्व० (9-9-5) मे कहा है--इसानि यानि पज्चेन्द्रियाणि मनः षष्ठानि से 
हृदि ब्राह्मण संशितानि'--ध्यान के साधन मन को यहाँ छठी इन्द्रिय कहा है। 
(घो योग-दर्शन के अनुसार ईइवर फे प्रत्यक्ष-ददन पर विवेचल--योग- 
दर्शन के विभूतिपाद मे ऐसा वर्णन आया है जिसे हम योगमतानुसार ईइ्वर के 
प्रत्यक्ष-दर्शन की सम्भावना कह सकते हैं। 47वें सूत्र में 'इन्द्रियजय-शब्द का 
प्रयोग हुआ है। इन्द्रियजय-गव्द का अर्थ है--इन्द्रियो पर जय प्राप्त कर 
लेना । इन्द्रियो पर जय प्राप्त कर लेने पर क्या होता है ” इसका विवरण देते 
हुए 48वें सूत्र मे लिखा है---'ततो मनोजबवित्व विकरणभाव: प्रधानजयदच--- 
अर्थात्‌, “इन्टियंतर्य' के बाद “मनोजवित्व' प्राप्त हो जाता है, मन श्रत्यन्त 
गक्तिशाली हो जाता है, इसके साथ ही “विकरणभाव॑ प्राप्त हो जाता है---“करण' 
का श्रर्थ है-- साधन, “इन्द्रिया' “वि, का श्रर्थ है--विना, “वि-करणभाव', 
श्र्थात्‌ इन्द्रियजयी इन्द्रियो के विता सिर्फ मन द्वारा प्रत्यक्षादि सब कार्य करता 
है, इन्द्रियजय से “प्रधानजय' प्राप्त हो जाता है--'प्रधान” का अर्थ है--प्रकृति, 
'जय' का अर्थ है--जीत जाना, प्रकृति पर वह जय प्राप्त कर लेता है। श्राज 
विज्ञान यन्त्रादि उपकरणों द्वारा जो-कुछ कर रहा है, इन्द्रियजयी-योगी बिना 
उपकरणो के-- 'वि + करण' होकर---मानसिक-जवित्व से, मानसिक-शक्ति से वह 
नसव-क्ुछ प्राप्त कर सकता है। सक्षेप में, इन्द्रियजयी इन्द्रियों से काम न लेकर मन 
से वही काम ले लेता है, इन्द्रियों से काम लेने की उसे श्रावश्यकता नही रहती । 
योग-दर्शन का कहना यह है कि आँख नही देखती, हम आँख से देखते हैं; 
कान नहीं सुनते, हम कान से सुनते हैं। इन्द्रियाँ सिर्फ ज्ञान ग्रहण करने के 
रास्ते हू। श्रत्यक्ष इच्धियों को नही होता, इन्द्रियो द्वारा होता है, देखने वाला 
भीतर बेठा है। मस्तिष्क भी तो इन्द्रियो की तरह एक रास्ता ही है, इन्द्रियाँ 
मस्तिप्क तक जो वात पहुँचाती हैं, मस्तिष्क उसी को श्रागे द्रष्टा तक पहुँचा देता 
है। योग-दर्शन का कहना है कि इन्द्रियाँ तथा मस्तिष्क जिस द्रष्टा तक अपनी 
वात पहुँचाते हैं, उस द्रप्ठा मे ऐसी गक्ति भी है जिससे वह इन्द्रियो के बिना भी 
सवन्कुछ जान जाता है। इन्द्रियजय'-भ्रवस्था के वाद जो अवस्था श्रा जाती 


ईद्वर [8] 


है उसी को 'विकरणभाव” की शअ्रवस्था कहा गया है--ऐसी अ्रवस्था जिसमे 
इन्द्रियों के बिना ज्ञान होता है। तभी मनु (३ य अध्याय) में मन को न्यारहवी' 
इन्द्रिय कहा है--'एकादश मनोशेयम्‌ इच्द्रियम्‌ उभयात्मकम्‌--मन॑ ग्यारहवी 
इन्द्रिय है जो ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय दोनों का काम करती है। स्वप्न में मन 
बिना श्राख के देखता, बिना कान के सुनता है। इसी प्रकार बिना किसी बाह्य- 
उपकरण के, मन द्वारा योगियो को ईश्वर का प्रत्यक्ष होता है, और इस प्रकार 
ईइ्वर का प्रत्यक्ष करने वाले योगियों का कहना है कि उन्होने ईश्वर का मन 
द्वारा प्रत्यक्ष साक्षात्कार करके जान लिया है कि वह ज्योतियो की ज्योति-- 
महाज्योति है--'भ्रादित्यवर्ण तमत्तः परस्तात्‌” (यज्‌;, 3-8)--यह मानसू- 
अ्त्यक्ष है । 

(घ) ध्यात तथा श्रनुभूति से ईइवर के प्रत्यक्ष-दर्शन का स्वरूप--गीता 
में ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शन का स्वरूप वर्णित किया गया है। प्रत्यक्ष-दर्शन के लिए 
ईदइ्वर को शरीर धारण करके खडा होना चाहिए, निर्गुण से समुण होना चाहिए । 
ईढवर के प्रत्यक्ष-दर्शन की इसी माँग को तृप्त करने के लिए प्राज प्रपने देश 
में भगवानो' की वाढ-सी झा गईं है। हर कोई भगवान्‌ बना जा रहा है, 
परन्तु गीता ने निर्गुण ईश्वर का सग्रुण रूप में, श्रशरीरी का घगरीरी के रूप 
मे बडी कवितामयी, ललित भाषा में सातवे अध्याय मे वर्णन किया है । गीता 
कहती है--है भ्र्जून ! देख मुझ अशरीरी का, निर्गुण का शरीर। पानी में रस' 
मैं हूँ, सुर्य-चन्द्र में तेज मैं हूँ, वेदों मे श्रोंकार मैं हूँ, आकाश मे ध्वनि मैं हूँ, 
पुरुषों मे पराक्रम मैं हूँ, पृथ्वी में गंध मैं हूँ, श्रग्ति मे प्रकाश मैं हूँ, प्राणीमात्र में 
जीवन मैं हूँ, तपस्वी मे तप मैं हूँ, बुद्धिमान्‌ मे बुद्धि मैं हूँ, बलवान्‌ में बल मैं 
हूँ । भ्राइवर्य यही है कि सब मे मैं हूँ, मेरे आश्रय से सव टिके हैं, फिर भी 
मन्दमति लोग मेरी जगह इन्ही को देखते, इन्ही की उपासना करते है । मैं सब 
जगह प्रकृति के इन पर्दों के पीछे से राँक रहा हूँ, जो प्रकृति के पर्दे को उघाड 
पाता है वह मेरे प्रत्यक्ष दर्शन कर लेता है---.'हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितम्‌ 
मुखम्‌' | क्या मैं पानी के रस मे प्रत्यक्ष नही दीख पड़ता, क्‍या मैं सूर्य-चन्द्र के 
तेज मे, वेदों की श्रोकार-ध्वनि मे, आकाश के गूंजायमान शब्द मे, पुरुष के 
पराक्रम मे, प्राणियों के जीवन मे, तपस्वियो के तप मे प्रत्यक्ष नही दीख जाता ? 
जो इन सव जगह मुझे देखता है वह मेरे प्रत्यक्ष दर्शन करता है। यह विशाल 
पृथ्वी, ये अनवरत बहने वाले नदी-नाले, यह अ्रथाह-समुद्र, ये गगनभेदी पव॑त्तों 
के शिखर, ये शस्यश्यामला योजनो लम्बी घाटियाँ, ये सूर्य-चन्द्र-तारे--ये सव 

क्‍या है, श्रगर ईश्वर के शरीर नही हैं ” जो इस जड-सृप्टि में उसकी प्राणमूत- 
सत्ता के दर्शंव कर लेता है वह ईश्वर को मानो अ्रपने सामने खड़ा हुझा 
देखता है, न दीखनेवाला भी उसे मानो दीख जाता है । 


82 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-भाधार 


सृष्टि मे ईदवर के प्रत्यक्ष-दर्शत करना--यह विचार पादचात्य-विचारक 
प्रॉगस्ट कौम्टे ([798-857) के विचार से मिलता-जुलता विचार है। उससे 
'मानव-चर्म' (7०ट्टाणा ० त्रतथआ9) की स्थापना की थी। उसका कहना 
था कि कोई ऐसी शक्ति श्रवश्य है जो हमसे वाहर है, हमसे ऊपर है, हमसे परे 
है, जिसके सम्मुख हमे वरवस सिर भुकाना पडता है, जिसे हमे सर्वोपरि मानना 
पढता है । वह शक्ति क्या है ? घर्ंवादी उस शक्ति को ईइवर, परमेश्वर कहते 
हैं, परन्तु कोम्टे तो ईइ्वरवादी नही था, भौतिकवादी था, प्रत्यक्षवादी था, वह 
ईश्वर जैसी शक्ति को कंसे मानता ? उसका कहना था कि "मानवता 
(प्रणरा४॥) ही वह महती-सत्ता है, जो हमसे ऊपर है, हमसे परे है, जिसके 
सामने हमे 'वरवस सिर भूकाना पडता है, परन्तु साथ ही जो प्रत्यक्ष भी हूँ । 
मानवता को उसने (्रत्यक्ष-ईश्वर' कहा, 'मानवता' का मन्दिर बनाने, उसकी 
पूजा करने का उपक्रम किया | गीता का सृष्टि को प्रत्यक्ष-ब्रह्म कहना, कोम्टे के 
'मानवता' को ही ईश्वर कहने के समान है--तैत्तिरीय (-) मे भी कहा है--- 
“त्वम्रेव पत्यक्षे ब्रह्मासि त्वामेव प्रत्यक्षम्‌ ब्रह्म बदिष्याति' । वेद (अथवे, 0-8-32) 
ने इस सृष्टि मे ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शन किए है । वहाँ कहा है--श्रन्ति सन्‍्त न 
जहाति श्रन्ति सम्तं न पश्यति पद्य देवस्य काव्यम्‌ न मसार न जीर्यति'---यह 
सृष्टि के रचियता का काव्य है, जो जरा-मृत्यु से मुक्त है, न बुढाता है, न मरता 
है---सृष्टि रूपी काव्य में उसका प्रत्यक्ष-दर्शन हो रहा है । 





दवा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते 


तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्त्ति श्रनइ्नन्‌ श्रन्यो श्रभि चाकज्ञीति । 
(ऋग्वेद, मडल ।, युक्त 64, मन्त्र 20) 


'स्ष्टि! भे मुल-तत्त्व कौन-कौन-से, और कितने है ? 'लाघव-न्याय' ([.99 

एथ977079) के अनुसार श्रगर सृष्टि का काम एक मूल-तत्त्व से चल 
सके, तो दो मूल-तत्त्व मानना निरर्थक है, दो से काम चल सके तो तीन या तीन 
से अधिक मानना निरर्थक है। जहाँ तक भौतिक-पदार्थो का प्रव्न है, रसामन- 
शास्त्र ने कभी 06, फिर 02 'मूल-तत्त्व' (टाशाश॥5) स्वीयार जिये थ, 
'मूल-तत्त्व---प्रर्थात्‌, द्रव्य का ऐसा प्रकार जो दो या दो से अधिता तन्‍्वा में 


सिखाने 


तिरस्कृत कर दिया है। अभ्रव कहा जाने लगा है कि ये सब तवथातावित मुल सत्त्व 
अविभेद्य नही है। इनकी रचना इलेक्ट्रोन' (ध्०णाणा), प्रोडोन [सता 


तथा “च्यूट्रोन' (]२०७४४ए०॥) के संघटन द्वारा होती है। उस प्रशार भोविगनायफओ 
>]। साय 


पहले 06, फिर 02, और अब केवल 3 रह गये ह# 


का कर अककाद>य्यमथ्मुकत, अकीक न , 
और है पड 5 रा 


० हु 


की खोज करते-करते 'सत्त्व', 'रजस्‌, 'तमस--सत्वरजस्तमसां साम्यावस्था 
प्रकृतिः---ऐसा कहा है। साख्य ने वर्तमान-विज्ञान की तरह 3 मूल-तत्त्व माने 
है, गौतम मुनि ने सृष्टि की रचना पृथ्वी, श्रप्‌, तेज, वायु--इन 4 मूल-तत्त्वो से 
मानी है। विज्ञान श्रव कहने लगा है कि इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोन भी भौतिक- 
तत्व न होकर सिर्फ विद्युत-कण है, मैटर न होकर एनर्जी मात्र है। यह सब 
सूचित करता है कि विज्ञान मूल-तत्त्वो की गणना में लाघव-न्याय का भरपूर 
प्रयोग कर रहा है| श्रन्त मे हम इस दिल्ला मे जा रहे है कि भौतिक-पदार्थों का 
मूल-तत्त्व एक ही है, उसे विज्ञान भले ही एनर्जी का नाम दे, साख्य ने उसे 
'साम्यावस्था प्रकृति' का नाम दिया है, 'प्रकृति' से जो भौतिक-पदार्थ बने है 


उन्हे (विकृति' कहा है। यहाँ तक भौतिकवाद तथा साख्यवाद एक ही दिशा में 
जाते हैं । 


परन्तु यहाँ एक दूसरा प्रदव उठ खडा होता है। इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोन 
को अगर विद्युतु-कण ही मान लिया जाय, तो भी उनमे चैतन्य-गुण तो नही है, 
न साख्य की प्रकृति मे चेतन्य-गुण है । ऐसी हालत मे, सृष्टि के निर्माण में हमे 
कम-से-कम दो मूल-तत्त्व तो मानने ही पडेंगे---'जड' तथा 'चेतन' | प्रइन 
उठता है कि क्या एक ही मूल-तत्त्व मानने से काम नही चल सकता। ऐसे 
विचारक है जो एक ही मूल-तत्त्व मानने का श्राग्रह करते है । भौतिकवादी 
जड"-प्रकृति को, अ्रव्यात्मवादी 'चितन'-ब्रह्म को एकमात्र मूल-तत्त्व मानते हैं । 
इसे 'एक-तत्त्व-वाद' (]/०णञा) कहा जाता है। भौतिकवादियो का कहना है 
कि जड' से 'चेतन' वन गया, ब्रह्मवादियो का कहना है कि चेतन-'ब्रह्म' से जड- 
प्रकृति! का चिर्माण हो गया। हमने इन दोनो वादो का विवेचन कर के इन दोनों 
को नही माना, “जढ' तथा 'चेतन'--इन दोनो को स्वतन्त्र मूल-तत्त्व माना है । 
प्रब्न यह रह जाता है कि क्या चेतन एक है--परक्रह्म परमेश्वर; या चेतन दो 
है--जीव तथा ब्रह्म । इस समस्या का हमने यथास्थान विवेचन करते हुए 
ऋग्वेद के त्रैतपरक ,हा सुपर्णा सयुजा सलाया'--इस मन्त्र द्वारा प्रतिपादित 
त्रतवाद का युक्ति तथा शास्त्र के श्राधार पर समर्थन किया है। इन दो का 
प्रतिपादन करते हुए वहाँ कहा है--अनइनन्‌ श्रन्यः श्रभिचाकशीति'-इन दो 


के सिवाय एक तीसरा है, जो प्रकृति तथा पुरुप---इन दोनो के नियमन को 
देखता रहता है । 


'जड़ तथा 'चितन--ये दो तो बरवस मानने ही पडते हैं क्योकि सृष्टि में 


ये दोनो हैँ ही, न जड से चेतन पैदा हो सकता है, न चेतन से जड पैदा हो 
सकता है । 


पष्ठ श्रध्याय 
रष्ट्युत्पत्ति--एकत्व, द्वेत, त्रेत या बहुलवाद 


(८ए&प703--80घ5डाश, 90480, पारा४9ा5श 07 
एश,एर4375//) 


५ 


4. तीन वाद 


ग्रात्मा तथा ईइ्वर के विषय मे हम लिख आए है; इन दो तत्त्वो के अ्रति- 
रिक्त 'भमौतिक-द्रव्य'--)४(४----एक तीसरा तत्त्व है, इसलिए वेज्ञानिक-इृष्टि 
से यह विचार करना श्रावश्यक है कि सृष्टि की उत्पत्ति में मूलभूत-तत्त्व कितने 
हैं। मूलभूत-तत्त्वो के विषय मे वैज्ञानिक-हप्टि से मुख्य तौर पर निम्न विचार- 
धाराओो पर विचार किया जा सकता है-- 

(क) एकत्ववाद (]४०7757)--एकत्ववादी वह सिद्धान्त है जो कहता है 
किया तो जड से ही सृष्टि का निर्माण हुआ है, या चेतन से ही सृष्टि का 
निर्माण हुआ है । श्रगर जड से सृष्टि का निर्माण मानें तो मानना पड़ता है कि 
भौतिक-द्रव्य (प्रकृति) से ही जीवन की उत्पत्ति हुई है--ये लोग जड़ से जीवन 
की उत्पत्ति तो मानते है, श्रात्मा-परमात्मा जैसे तत्त्व को मानते ही नही । यह 
धारणा प्राचीन-युग के चार्वाकों की है, वर्तमान-युग के जडवादियो--भौतिक- 
वादियो (४४८परशाआ5) की है। अगर चेतन से सृष्टि का निर्माण मानें तो 
मानना पडता है कि चेतन-तत्त्व से ही भौतिक-द्रव्य (प्रकृति) की उत्पत्ति हुई 
है--ये लोग भौतिक-द्रव्य---/8०४--तथा जीवात्मा---807|---की प्रथक्‌, 
स्वतन्त्र, अनादि सत्ता नही मानते | यह धारणा भारतीय दार्शनिको में मुख्य तोर 
पर शंकराचार्य (788-820) के वेदान्त-सिद्धाग्त की, पाइचात्य दार्घनिको में मुख्य 
तौर पर स्पा इनोज़ा (632-677) तथा वर्कले (685-753) की श्रौर मत- 
वादियो मे यहूदी, ईसाई एवं मुसलमानों की है । यहूदी, ईसाई तथा मुसलमान 
मानते हैं कि ईश्वर एक है, उसी मे श्रभाव से, नेस्ति से, जगत्‌ तया जीव को 
उत्पन्त कर दिया है। 

(ख) द्वंतवाद (002॥0॥7)--दैतवादी वह सिद्धान्त है जो कहता है कि 

मूलमूत-सत्ताएँ दो हैं--जीव (500) तथा भौतिकद्धव्य--(१४०॥४)--प्रमति 
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प्रकृति । यह धारणा भारतीय-विचारकों में साख्य-दर्शन की कही जाती है, 
पाग्चात्य-विचारको में सिर्फ इन दो तत्त्वो को मानने वाले कोई विशेष चिन्तक नही 
हुए। साख्य-बास्त्र को 'निरीब्वर-साख्य कहा जाता है। साख्य-शास्त्र के रचयिता 
भहपि कपिल थे, वे इतने विद्वान्‌ थे कि उन्हें प्राचीन-ग्रन्‍्थों मे थ्रादि-विद्वान्‌ का 
नाम दिया है। शकर ने उनके तथाकथित निरीश्वरवादी विचार का खण्डन करते 
हुए उन्हें प्रधान-मल्ल कहा है । साख्य-दर्शन तथा योग-दर्शन एक-दूसरे के इतना 
निकट है कि योग-दर्शन को सेव्वर साख्य' तथा साख्य-दर्शन को “निरीश्वर 
साख्य' कहा जाता है। साख्य के निरीण्वरवादी होने मे विद्वानों मे मतभेद हैं । 
ऋषि दयानन्द ने साख्य को सेब्वरवादी ही माना है। साख्य का मुख्य विषय 'प्रकृति' 
तथा 'पुरुप---जड तथा चेतन - इन दो तत्त्वों पर विचार करना है, इसलिए 
हमने विचार करने के लिए इसे हतवाद (700277) के विभाग में रखा है। 

(ग) चेतवाद या बहुत्ववाद (पफ्र॥०च्या) 9ा ?]978॥577)--त्रतवादी या 
वहुत्ववादी वह सिद्धान्त है जो कहता है कि मूलमूत-सत्ताएँ तीन है--एक या 
दोसे ज्यादा है। ये मूलभूत-सत्ताएँ हैं--ईश्वर, जीव तथा प्रकृति (भौतिक-द्चब्य) । 
वेदों में इसी सिद्धान्त का प्रतिपादन है। रामानुजाचार्य (जन्म 07) तथा 
मध्वाचार्य (जन्म 9) भी ईब्वर तथा जीव की अलग-अ्रलग सत्ता मानते थे । 
वर्तमान-युग में त्रेतवाद का प्रतिपादन मह॒पि दयानन्द (824-]883) ने किया 
और श्रनेक पण्डितो ने सांख्य-दर्णन के सूत्रों का भाष्य त्रेतवादपरक ही किया 
है। तीन मूलमूत-सत्ताओ---ईश्वर, जीव, प्रकृति--के सिद्धान्त को हमने त्रैतवाद 
या वहुत्ववाद की श्रेणी मे रखा है। 

अव हम उक्त तीनो विचारधाराओ के सम्वन्ध मे वैज्ञानिक-इष्टि से विचार 
करने का प्रयत्न करेंगे । 


2 चार्चाक का एकल्ववाद--भोतिक-द्रव्य (प्रकृति) की ही 
एकमात्र सत्ता है 


(क) चार्वाकबाद--भारत मे इस मत के प्रवर्तक आचार्य बृहस्पति माने 
जाते हैं। 'चार्वाक -शब्द काश्र्थ है--'चारु वाक'--मीठी वाणी बोलने वाला, 
सामारिक वातो का धनी। चार्वाक-लोग सिर्फ दार्णनिक-इप्टि से ही विचार 
नहीं करते थे, आचार में भी वे ऐसे ही जीवन की वात करते थे जो ईव्वर-जीव 
आदि आध्यात्मिक-तत्त्वो को न मानने पर होना चाहिए । जब यही जन्म है, 
दूसरा कोई है ही नहीं तब खाना-पीना, मौज उडाना---इसके सिवाय जीवन का 
लक्ष्य ही क्या हो सकता है ? उनका कहना था कि न कोई ईब्वर है, न जीव 
हैं, यह देह ही सभी-कुछ है, यह देह नप्ट हुआ तो सव-क्रुछ समाप्त हो गया--- 
मानव मे यह देह तथा विश्व में पृथ्वी, श्रपू, तेज, वायु--ये चार तत्त्व जिनसे 
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देह वथा संसार बना यही-कुछ है, भ्ौर कुछ नही । उनके जीवन का लक्ष्य 
था--- 

यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत्‌ ऋण कृत्वा घृतं पिवेत । 

भस्मीभूतस्थ देहस्य पुनरागमर्न कुतः ॥। 

चार्वाकों के सामने दो प्रश्न थे जिनका हल जरूरी था। पहला प्रव्न तो 
यह था कि श्रगर जीवात्मा नही है तो जड़-पदार्थों से चेतना श्र्थात्‌ जीवन कैसे 

/ ईसरा प्रश्न यह था कि अगर परमात्मा नही है, तो इस सृप्टि-चक्त को 
चलाता कौन है ” इन दो प्रश्नो के अलावा चार्वाक अपने पक्ष की पुष्टि में 
कुछ यक्तियाँ भी देता है । इन तीनो बिन्दुश्ओो पर हम यहाँ विचार करेगे । 

() जड़ से 'चेतना' श्रर्थात्‌ जीवन कंसे उत्पन्त हुआ-- पहला प्रश्न यह है 

कि पृथ्वी, जल, भ्रग्ति, वायू--ये चारो तत्त्व जड परमाणुओो के मिश्रण से बने है, 
इन जड-पदार्थों के मिश्रण से चेतन-तत्त्व कैसे उत्पन्त हुआ ? चार्वाक इसका 
उत्तर यह देता है कि जिस प्रकार दही और गोबर मिला देने से छोटे-छोटे 
कीडे उत्पन्न हो जाते हैं, इसी प्रकार पृथ्वी, जल, श्रग्ति श्रादि के परमाणुश्रो 
के सयोग से जीवन उत्पन्न हो जाता है। दही और गोबर तो भौतिक-तत्त्व ही 
है, इन भौतिक-तत्त्वो के एक विशेष प्रकार तथा एक विशेष मात्रा मे मिलने से 
कीडे उत्पन्न हो जाते है, इसी प्रकार भिन्‍न-भिन्‍न परमाणुओ के एक विशेष 
प्रकार तथा विशेष मात्रा मे मिलने से आत्मा उत्पन्त हो जाता है । एक दूसरा 
उदाहरण लो । मदिरा को बनाने वाले तत्त्वों मे कोई मादक-पदार्थ नही होता । 
परन्तु कुछ पदार्थों को एक विशेष प्रकार से मिला देने पर उनमे माठकता उत्पन्न 
हो जाती है.। इसी प्रकार जड परमाणुओ्रो मे श्रलग-अलग से जीवन या चंतन्य 
नही होता, परन्तु उनके एक विशेष प्रकार के सम्मिश्रण से चेतना नाम का एक 
'नवीन-तत्त्व उत्पन्त हो जाता है। वर्तेमान-विज्ञान का उदाहरण लिया जाय तो 
कहा जा सकता है-कि जैसे हाइड्रोजन तथा श्रॉव्सीजन दोनों श्रद्य तत्त्व है, इन 
दोनो के एक विशेष मात्रा मे सम्मिश्रण से जल नामक छ्य-तत्त्व उत्पन्न हो 
जाता है जो उन दोनो से भिन्‍न है, वैसे ही भिन्न-भिन्न जड परमाणु के विशेष 
प्रकार के सम्मिश्रण से उनसे भिन्‍न चेतन-तत्त्व उत्पन्न हो जाता है। उक्त 
इष्टान्तो के आधार पर चार्वाक का कहना है कि जड परमाणुओं से भिन्‍त जीवन- 
तत्त्व या आत्म-तत्त्व को मानने की कोई जरूरत नही है। चार्वाक लोग टसे 
'मूत-चैतन्य-वाद' कहते हैं--पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु--ये 'महाभूत' ही चैतन्य 
उत्पन्न कर देते हैं । 

(॥) सृष्टि-चक्र कौन चलाता है--दूसरा प्रग्न यह है कि चार्वाक के पास 

इस बात का क्‍या उत्तर है कि दही शौर गोवर को, मदिरा के घटव-लत्त्वा का 
हाइड्रोजन तथा श्रॉक्सीजन को तो मिलाने वाली कोई दूसरी चेतन हस्ती होती 
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है, वही तो इन्हे मिलाती है, सृष्टि-चक्र मे मिलाने वाले के विना सृष्टि का 
निर्माण करने वाले परमाणु श्राप-से-आ्प कँसे मिल जाते हैं ? 

इसका उत्तर चार्वाक के पास यह है कि परमाणुश्रो का सयोग-वियोग, 
मिलना श्रौर श्रलग हो जाता--बह परमाणुश्रो का अपना स्वभाव है। अग्ति का 
स्वभाव जलाना है, जल का स्वभाव झीतलता है, परमाणुओं का श्रापस मे मिल 
कर जीवन उत्तन्‍्त कर देना उनका स्वभाव है। चार्वाकों के इस सिद्धान्त को 
'स्वमाववाद' कहा जाता है। उनका कहना है कि परमाणुओं के सयोग से सुष्टि 
की उत्पत्ति तथा उनके वियोग से सृष्टि का विनाश--यह सेव परमाणुओं के 
स्वभाव में निहित है । परमाणओ का सयोग तथा वियोग किसी कारण-कार्य के 
नियम के अधीन नहीं होता, यह सव अपने-श्राप, स्वभाव से ही होता है । 
चार्वाक प्रत्यक्ष के सिवाय किसी प्रमाण को नहीं मानता, न ही कारण-कार्य के 
नियम को मानता है । जो दीखता है वस उसी को मानता है, जड़ को ही मानता 
है, चेतन को--परमात्मा तथा आत्मा को--नहीं मानता । परमात्मा की तो' 
वात ही दूसरी है, वह तो न दीखता है, न चार्वाक को अनुभव होता है; आत्मा 
की प्रतीति तो सव-क्रिसी को होती है, 'मैं हूँ --इस प्रतीति से तो कोई इन्कार 
नही कर सकता, इसीलिये जड-तत्त्वो से जीवन कीसे उत्पन्‍्त हो गया--इस विपय 
में उसने ऊपर के रुप्टान्त दिए है। 

हमने देखा कि चार्वाक के सिद्धान्त के ऊपर जड से चेतना की उत्तपत्ति 
कैसे हुई--इस सम्वन्ध में जो शका थी उसका उत्तर उसने “भूतचैतन्यवार्दा 
के सिद्धान्त से तथा परमात्मा के बिना सृष्टि-चक्र के न चल सकने के सम्वन्ध मे 
जो जका थी उसका उत्तर उसने 'स्वभाववाद' के सिद्धान्त से दिया । इन दोनो 
बातो के अलावा चार्वाके श्रपने सिद्धान्त की पुष्टि में कुछ युक्तियाँ भी देता है जो 
निम्न हैं , 

()) चार्वाक् की श्रपने मत्त के समर्थन में युक्तियाँ--यह्‌ सिद्ध करने के 
लिए कि देह के अतिरिक्त आत्मा” नाम की कोई वस्तु नही है चार्वाक का 
कथन है कि (क) ज्यो-ज्यों हम खाना छोडते जाते है, उपवास करते हैं, त्यो-त्यो 
चेतना क्षीण होती जाती है, चेतना के क्षीण होने पर ज्यो-ज्यो हम श्रन्त खाने 
लगते हैं, त्यो-त्यो चेतता लौटने लगती है--इससे सिद्ध होता है कि शरीर ही 
चेतना है, श्रात्मा कुछ नही है, (ख) श्रनुभव में भी हम यही देखते हैं कि जब 
घरीर दुबेल होने लगता है, तव हम कहते हैं--मैं दुर्वल हो रहा हुँ', जब शरीर 
स्व्स्य होने लगता है, तव हम कहते हैं--..मैं स्वस्थ हो रहा हुँ---इसमे सिद्ध 
हीता है कि शरीर ही आत्मा है जिसके लिए हम 'मैं'-...-इस शब्द का व्यवहार 
करने हूँ (ग) चेतना के अतिरिक्त बुद्धि तथा मानसिक-विकास के सम्बन्ध में भी 
यही देखा जाता है कि ब्राह्मी-धृतादि श्रौषधियो के सेवन से बुद्धि बढती है, 
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मानसिक-विकास होता है जिससे सिद्ध होता है कि बुद्धि, मन श्रादि शक्तियाँ 
जो आत्मा की कही जाती है, वे वास्तव में शरीर की है, नही तो श्रौषधि के 
सेवन से शरीर का विकास तो होता, बुद्धि का विकास न हो सकता। 


चार्वाक के एकत्ववाद की समीक्षा 


() जड़ से चेतना का उत्पन्त होना (भूत-चंतन्यवाद)---चार्वाक का कहना 
है कि देह ही श्रात्मा है, देह के भ्रतिरिक्त श्रात्मा की सत्ता नही है जिस स्थापना 
को सिद्ध करने के लिए दही तथा गोवर एवं मदिरा आदि के दष्टान्त दिए जाते 
है। परन्तु ये रुष्टान्त प्रकृत-प्रकरण मे ठीक नही उतरते । दूरवीक्षण-यन्त्र से श्रगर 
देखा जाय, तो दही तथा गोबर एव श्रन्य रष्टान्तो मे जीवन-तत्त्व पहले से मौजूद 
रहता है। इसके श्रतिरिक्त श्रात्मा की सत्ता मानने वालों का कहना यह है कि 
जहाँ श्रात्मा को अ्रनुकूल शरीर मिलेगा वहाँ वह अपना स्थान वना लेता है, उसे 
उत्पन्न होने की जरूरत नही, श्रतुकूल परिस्थिति उपस्थित होने पर सिर्फ प्रकट 
होने की स्थिति मे आना पडता है, जीवन--चेतना उत्पन्न वही होती, सिर्फ प्रकट 
होती है श्रब तक आधुनिक भौतिक-विज्ञान जड से चेतना को उत्पन्त नही कर 
सका। चार्वाक का “मूत-चैतन्य-वाद' इस आधार पर खडा किया गया है कि 
गोवर तथा दही मे पहले से चेतन-तत्त्व नही है। यह श्राधार ही गलत है क्योकि 
इन सब दुष्टान्तो मे-- जीवन---चेतना पहले से वहाँ होती है । 

(0) सृष्टि-चक्त का स्वभाव से चलना (स्वभाववाद)-- चार्वाकों का कहना 
है कि जैसे शरीर मे श्रात्मा के मानने की जरूरत नही, वैसे सृष्टि-रचना के 
लिए परमात्मा के भी मानने की जरूरत नही क्योकि परमाणुओ्रों में सृप्टि के 
निर्माण तथा सहार की स्वाभाविक शक्ति है। परन्तु यह स्थापना भी युक्ति की 
कसौटी पर ठीक नही उतरती । भौतिक-विज्ञान का न्यूटन-प्रतिपादित श्रभिप्रेरणा 
का यह नियम ([,8७ ० (०४०7) है कि जड-पदार्थ (7067 50958॥0०) को 
यदि गति दे दी जाय, और उस गति में वाधा डालने वाला कोई व्यक्ति या पदाय 
न हो, तो वह निरन्तर उसी गति मे सीधी रेखा में चलता रहेगा, इसी प्रकार यदि 
जड-पदार्थ स्थिति की अवस्था मे हो श्रौर उसे कोई गति न दे, तो वह निरन्तर 
स्थिति की श्रवस्था मे ही बना रहेगा। श्रगर सृष्टि-रचना के समय भौतिक परमाणु 
स्थिति की अवस्था में थे, तो वे अपने-श्राप गति की श्रवस्था में नहीं भा सकते, 
अगर गति की अ्रवस्था मे थे तो वे अ्रपने-आप स्थिति की अवस्था में नहा श्रा 

सकते, और निरन्तर एक सीधी गति मे चलते रहते । ये परमाणु स्वय श्रपनी 
गति की दिशा बदल कर, अपना स्थान परिवर्तव करके विग्व के विविध पदार्थों 
का निर्माण नही कर सकते । उनकी गतियो की दिया को चेतन ही बदल सकता 
है, जड पदार्थ के परमाणुओं में भिन्‍्त-भिन्‍न पदार्थों को उत्पन्त करने के लिए 
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सयोग-वियोग नाम की परस्पर-विरोधी-प्रक्रिया चेतन-शक्ति के बिना नहीं हो 
सकती । परमाणु जगत्‌ का निर्माण नहीं कर सकते, उनमें गति होना, उनका 
स्थान परिवतेन करना अ्रपने-श्राप, स्वभाव-जन्य होना मिथ्या-कल्पना है क्योंकि 
जड-पदार्थ को गति देने वाला सदा चेतन होता है। फुटवाल, मोटर कार, रेल 
गाडी का एजिन, विमान--ये स्वय गति में नही श्रा सकते, श्रा जाएँ तो स्वय 
रुक नही सकते, चेतन द्वारा ही इनमे गति आती है, चेतन ही इस गति को रोक 
सकता है | वही चेतन विश्व मे ईइवर है, श्रौर शरीर में आत्मा है । 

(77) चार्वाक की अपने सत्त के समर्थन से युकतियों की समीक्षा--चार्वाक 
ने अपने मत के समर्थव में जो युक्तियाँ दी है उनका सार यह है कि श्रन्न तथा 
प्रौषधि खाने या छोडने से चेतना बढती या घटती है इसलिए अन्न तथा औपधि 
खाने या छोडने वाला शरीर ही श्रात्मा है। परन्तु शरीर तो श्रात्मा का साधन 
है, उपकरण है, श्रगर साधन न होने पर उसका इस्तेमाल करने वाले को अनुभव 
हो कि साधनहीन होने के कारण वह अ्रशक्त हो गया है, तो इससे साधनहीन 
होने वाले का वाध नही हो जाता । श्रगर वढई का रदा तेज़ न ही, उसे शान 
पर न चढाया गया हो, तो क्या उससे वढई रदा वन जाता है, श्रगर मकान मे 
तरेड भ्रा जाय, वह कही से टूट जाए, तो क्या मकान मनुष्य हो जाता है ? 

अत स्पष्ट है कि चार्वाक का यह कहना है कि सिर्फ परमाणुओं के सयोग- 
वियोग से सृष्टि-रचना अपने-आप होती रहती है, श्रात्मा तथा परमात्मा की 
श्रावग्यकता नही है, केवल भौतिक-द्रव्य--]/9७---से काम चल जाता है, 


युक्ति की कसौटी पर कसने से ठीक नही ठहरता । ईश्वर, जीव, प्रक्ृति---तीनो 
को मानना पडता है। 


3. वर्तमान-विज्ञान का एकल्ववाद--भौतिक-द्रव्य (श॥॥श) 
की ही एकमात्र सत्ता हैं ८ 

(क) परमाणुवाद तथा चंद्युतिक-तरंग का सिद्धान्त--भारत के चार्वाक 
सम्प्रदाय की तरह वर्तमान-विज्ञान का यह कथन है कि भौतिक-द्रव्य (१४९८7) 
से ही सस्पूर्ण-सूप्टि का निर्माण हुआ है, जड-चेतन सभी सैटर का ही परिणाम 
है । कोई समय था जब विज्ञान के जगत्त्‌ में हर भौतिक-पदार्थ की पथक सत्ता 
मानी जाती थी, परन्तु रावर्ट व्वायल (627-] 69]) ने यह सिद्ध किया कि 
भौतिक-पदार्थों मे मूलभूत भौतिक-तत्त्व 92 हैं जिनका आगे विभाग नहीं हो 
सकता। उदाहरणार्थ, हाइड्रोजन है, श्रॉक्सीजन है, कार्वन है, सोना है-- ये सब 
भूल-तत्त्व हैँ, इनका विच्छेदन होगा तो ये अ्रपने ही परमाणओं मे विभक्त हो जाएगे 
एक तत्त्व के परमाणु एक ही प्रकार के होते है, इसीलिए उसने इन्हे भौतिक- 
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अै्य-/शाश--के मूल-तत्त्व कहा । अब इन मूल-तत्त्वो की संख्या ।05 तक 
पहुंच गई है, कुछ वढ भी सकती है। हाइड्रोजन से' लेकर यूरेनियम तक के 92 
तत्त्व स्थायी तत्त्व है। उसके वाद आने वाले तत्त्व स्थायी नहीं हैं। ये कृत्रिम 
रूप से प्रयोगशाला मे निर्मित किए गये है जो शीघ्र ही खण्डित हो जाते है । 
व्वायल की मूल-तत्त्व की परिभाषा यह थी कि वह ऐसा पदार्थ है जिसे दो 
या दो से अधिक पदार्थो--तत्त्वो--मे विभक्त न किया जा सके | डेंढ सौ साल 
पहले तक जिन पदार्थों को ब्वायल की परिभाषा के अनुसार मूल-तत्त्व माना 
गाता रहा, भ्रब पिछले 30-40 साल से उन्हे मूल-तत्त्व नही माना जाता । अ्रव 
स्थिति यह है कि जो 92 मूल-तत्त्व माने जाते थे, जिनकी सख्या वढ़ कर 05 
हो गई है, वे भी मूल-तत्त्व नही हैं, वे भी अन्य कणो के समूहों से बने हैं, कणो 
की मात्रा बदल देने से पदार्थ बदल दिया जा सकता है। उदाहरणार्थ, 
रेडियम को मूल-तत्त्व' माना जाता रहा, परन्तु यह देखा गया कि इसके परमाणु 
समय के बीतने के साथ भडते-भडते लेड तथा हीलियम मे परिवर्तित हो जाते' 
है जिन दोनो को भी मूल-तत्त्व माना जाता है। एक मूल-तत्त्व दूसरे मूल-तत्त्व मे 
कंसे बदल सकता है ? अगर बदल जाता है, तो वह मूल-तत्त्व नही है, किन्ही भ्रन्य' 
तत्त्वो का सम्मिश्रण है। जैसा ऊपर कहा गया, पिछले 30-40 वर्ष से मूल-तत्त्वो के 
विषय में नई खोज हो चुकी है इस खोज मे उक्त 05 मूल-तत्त्वो का तीन प्रकार 
के कणों मे विभाजन कर दिया है। ये तीन कण है- इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा 
च्यूट्रोन । इस 'परमाणुक-सिद्धान्त' का यह श्रर्थ हैं कि श्रव तक हम जिन 05 तत्त्वो 
को मूल-तत्त्व समझे हुए थे वे मूल-तत्त्व नही थे, उन्हे भी कणो मे विभक्त किया 
जा सकता है, जिन कणो मे विभक्त किया जा सकता है उन्हीं का नाम 
इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा न्यूट्रोन है। शुरू-शुरू मे यह समझा जाता था कि 
किसी भी तत्त्व की रचना मे केन्द्र मे प्रोटोन तथा एक न्यूट्रोन होते हैं, और 
इनके चारो ओर इलेक्ट्रोन तीव्र गति से चक्कर लगा रहे होते हैं। विज्ञान 
अपनी प्रगति में जहाँ पहले 05 मूलतत्त्वो पर रुका, इसके वाद मूल-तत्त्वो 
(हटााथा$) को छोड कर तीन कणों (?श70०९४४) तक पहुँचा, ञ्व 
यह वहाँ से श्रौर आगे बढ गया है और इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोत को मानने 
के स्थान मे भौतिक-द्रव्य--(४७--को 'ऊर्जा की तरगें' (१/३४०७ रण 
९००९५) मानने लगा है। विज्ञान की खोज के श्रनुसार इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा 
न्यूट्रोन मे भौतिक-कण नही है, परन्तु इलेक्ट्रोन भी वेद्युतिक-गक्ति की तरगो के 
"व हैं, प्रोटोन भी वैद्युतिक-शक्ति की तरगो के पुज है, न्यूट्रोन भी वैद्युतिक- 
शक्ति की तरगो के पुज हैं। इलेक्ट्रोन 'ऋणात्मक' (८४०४०) तथा प्रोटोन 
पनात्मक' (9०आंत५०) विद्युत-तरंगो के पुज हैं, न्यूट्रोन न ऋणात्मक है, न 
पनात्मक । इस इष्टि से विज्ञान के ऋ्रमिक-विकास में पहले “मूल-पदार्यों का 
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सिद्धान्त' (ह]छगथाशं 7॥609) झाया, उसके वाद परमाणु-सिद्धान्त 
(8६000 ॥॥60%9) भ्राया, और भव 'वैचुतिक-त रग का सिद्धान्त' (80०0070 
ए/४४७ 7॥60०0५) आया । पार्थिव-जगत्‌ क्‍या है ? वर्तंमान-विज्ञान के अ्रनुसार 
यह सम्पूर्ण पाथिव-जगत्‌ वंद्युतिक-तरगमय है, ऊर्जामय है। 
ऊपर हमने जो-कुछ लिखा उससे सिद्ध होता है कि वतंमान-विज्ञान 
एकत्ववाद का पोपक है, एक ही तत्त्व को मानता है, श्रौर वह तत्त्व है--- 
वैद्युतिक-तरग' | “वैद्युतिक-तरग' ऊर्जा (छाक्ा9) का रूप है--इसलिए 
वर्तमान-विज्ञान सृष्टि-रचना में मैटर मे श्रन्तनिहित 'ऊर्जा' को मूल-तत्त्व मानता 
है, इसमे उसे परमात्मा की सत्ता को मानने की आ्रवज्यकता नहीं जान पडती | 
(ख्) प्रोटोप्लाज्म से जीवन के उत्पन्न होने का विकासवादी-सिद्धान्त-- 
ऊपर के प्रकरण में हम जो लिख आए हैं, उसका अभिप्राय यह है कि 'भौतिक- 
वाद---जडवाद (]/४८7॥877)--की इष्टि मे परमात्मा” की सत्ता के स्थान 
में भोतिक-द्रव्य-निहित वैद्युतिक-तरग की ही सत्ता है। अ्रव प्रदन यह है कि जीवन 
के सम्बन्ध मे भौतिकवाद का क्या इष्टिकोण है ? भौतिकवाद का कथन है कि 
जीवात्मा' जैसी कोई सत्ता नही है, जड से चेतन का अ्रविर्भाव हो जाता है । 
भोतिकवाद तथा ब्रह्मवाद में यह अन्तर है कि भौतिकवाद जड से चेतन की 
उत्पत्ति मानता है, ब्रह्मवाद (वेदान्त) चेतन से जड की उत्पत्ति मानता है---हैं 
दोनो 'एकत्ववादी-सिद्धान्त' । आधुनिक-विज्ञान का कथन है कि 'प्रोटोप्लाज्म' 
(?7०(099४7-जीव-द्रव्य') के विश्लेषण से पाया गया है कि उसमे निम्न द्रव्यो 
का एक निव्चित मात्रा मे मिश्रण है जिससे जीवन की उत्पत्ति होती है। यही 
जीवन की इकाई है, यही से जीवन का प्रारम्भ होता है । वे द्रव्य निम्न हैं-- 





कार्वन 55 भाग 
ऑक्सीजन 23 भाग 
नाइट्रोजन 4 भाग 
हाइड्रोजन 7 भाग 
गन्वक, पोटाशियम, सोडियम, आदि ] भाग 

00 कुल 


.विकासवाद का यह कथन है कि 'प्रोटोप्लाज्म' उक्त द्व्यो के निश्चित सात्रा 
हि सम्मिश्रण से उत्पन्न हो जाता है । करोडो, अरवो बरस हो गए जब पाथिव- 
पत्ती के सस्मिश्रण से अचानक इसकी उत्पत्ति हुईं। इसमे अगो का विभाजन 

रा या जाता । अपने सम्पूर्ण-अरीर से यह सव शारीरिक क्रियाएँ करता है । 
शरीर के उसी भाग से खाता, उसी से पीता, उसी से साँस लेता है, उसी से 
भल त्यागता है। इसे चर्म-चलुओो से नही देख सकते, सगे वी कषण>पत्ते से ही 
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यह दीख पडता है। यही 'प्रोटोप्लाज्म” विकसित होते-होते भिन्न-भिन्न प्राणियों 
की शक्ल धारण कर लेता है--जीवन के विकास की यही दिशा है। जैसा-जैसा 
पर्यावरण उत्पन्न होता है वैसा-वेसा परिवर्तन प्राणी के शरीर में होता जाता है, 
और इस विकास की प्रक्रिया के परिणामस्वरूप क्षुद्र 'प्रोटोप्लाज्य' से विकसित 
प्राणी-जयत्‌ लाखो-करोडों सालो मे विविध योनियो का रूप धारण कर लेता है। 

जड से चेतन की उत्पत्ति हो सकती है या नहीं--इस सम्बन्ध मे ढस में 
एक परीक्षण किया गया । यह परीक्षण रूस की विज्ञान-पण्डिता एक महिला ने 
किया जिसका नाम लपेशिन्स्काया था । उन्होंने हाइड्रा नामक एक सूक्ष्म प्राणी 
को खरल में पीस लिया । अब इस खरल किये हुए प्राणी का शरीर जीवन- 
रहित हो गया । इस जीवन-रहित मटर को एक परखनली में भर लिया गया । 
परखनली में कुछ पोषण-तत्त्व डाल दिए गये । कुछ देर वाद देखा गया कि 
हाइड्रा के पिसे-पिसाये अजीवित-शरीर से जीवित-हाइड्रा के चिह्न प्रकट होने 
लगे । वैज्ञानिक लोग कहते है कि रूसी महिला के इस परीक्षण से सिद्ध होता 
है कि जड में चेतन को उत्पन्त करने की सामर्थ्य है इसलिए श्रात्मा के अ्रस्तित्व 
को मानने की कोई आवश्यकता नही है । 


वबतंमान-विज्ञान के एकत्ववाद की समीक्षा 


(क) परमाणुवाद तथा वेद्युतिक-तरंग के सिद्धान्त की समीक्षा--'भौतिक- 
वाद'--'जडवाद'-.-]/8/७78)97--का कहना है कि सृष्टि की श्रन्तिम-सत्ता 
न आत्मा है, न परमात्मा है. यह सत्ता विद्युत्‌ की तरंगो का श्रविरलर प्रवाह 
है। ये तरगे तीन प्रकार के विद्युत्‌-कणो से वनती है जिन्हे इलेक्ट्रोन, प्रोटोन 
तथा न्यूट्रीन कहा जाता है। इस प्रवाह की गति विच्छेदयुक्त है, यह प्रवाह सर्प- 
गति से न चलकर मेडक की कुदान की तरह मडूक-प्लुति न्याय से प्रवाहित हो 
रहा हैं। इस प्रकरण में तीन बाते ध्यान देने योग्य है . 

(+) गति गति देने वाले के बिद्रा नहीं हो सकती- एक वात तो यह है कि 
विद्युत्‌-तरगो का प्रवाह विच्छेदयुक्त है, निरन्तर नही वह रहा, प्रवाहित तरग के 
बीच व्यवधान पड जाता है* | अगर यह वात ठीक है तो जब प्रवाह का विच्छेद 
हो जाता है तब प्रवाह फिर कैसे चल पडता है ? सब से पहले तो विद्युत की 
तरंगो का प्रवाह शुरू ही क्योकर होता है, फिर विच्छेद पड जाने पर वह गतिमान्‌ 
कैसे होता है ? कोई गति बिना गति देने वाले के नहीं हो सकती | भौतिकी 
(?/॥ आं०४) का यह नियम है कि जड़-पदार्थ (]ध8 5ए००४॥॥९०) को बदि भति 
दे दी जाए, और उसे बाधा देने वाला कोई पदार्थ या व्यक्ति न हो, तो वह 
.._# तरगो के विच्छेदयुक्तजवाह पर हमने 'फर्म' के भ्रध्याय में विस्तार से दिया है, यहाँ 

देखें । 
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निरन्तर गति मे सीधी रेखा मे चलता रहेगा, श्रौर शुरू मे ही श्रगर कोई उसे गति 
देने वाला न हो, तो वह सदा स्थिति की अ्रवस्था मे ही वना रहेगा । ससार तो है 
ही गति, तभी तो इसे सस्कृत मे 'ससार'--ससरति इति संसारः---'जंगत्‌ -- 
गच्छति इति जगत्‌-यह कहा है। यहाँ तो सृष्टि के प्रारम्भ में भी गति है, 
यह गति विच्छिल्त भी हो जाती है, विच्छिन्त हो कर फिर गति प्रारम्भ हो 
जाती है । यह सव-कुछ गति देने वाले के बिना कैसे सम्भव हो सकता है ? जो 
शुरू मे गति देता है, जो गति के विच्छिन्न हो जाने के वाद फिर उसे गति दे 
देता है--वह कौन है ? विज्ञान के पास इसका क्या उत्तर है ? 

(9) परमाणुश्रो फी रचना में गणितज्ञ का हाथ है--दूसरी वात देखिए । 
हम लिख आए हैं कि 05 मूलतत्त्वो (2]»7०78) के परमाणुश्रो की रचना में 
तीन प्रकार के कण हैं जिनकी लहरो से सृष्टि वनी हुई है--ये है इलेक्ट्रोन, 
प्रोटोन तथा न्यूट्रोन । इन परमाणुओो के निर्माण मे (न्यूट्रोन को छोड कर) जितने 
इलेक्ट्रोन होते है उतने ही श्रोटोन होते है। न्यूट्रोनों श्रौर प्रोटोनो की उस 
निश्चित सख्या के होने पर ही 05 में से कोई मूल-तत्त्व (8]07०77) बनता है । 
तीनो कणो--ब्लेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोस--की निश्चित सख्या के अनुसार मूल- 
तत्वों की जिनकी सख्या भ्रव तक 05 तक पहुँच गई है, रूस के प्रसिद्ध 
रसायनभास्त्री डी० एस० मेण्डिलिएफ ने एक क्रमवद्ध-तालिका तैयार की थी । 
क्रमवद्ध का श्रर्थ है कि यदि एक मूल-तत्त्व मे 79 इलेक्ट्रोव तथा 79 ही प्रोटोन 
है, तो तालिका के अ्रगले मूलतत्त्व में 80 इलेक्ट्रोन तथा 80 ही प्रोटोव होंगे-- 
एक इलेक्ट्रोन तथा एक प्रोटोन के विद्युत्‌कण के वढ जाने से मूल-तत्त्व वही नही 
रहता, वह दूसरा मूल-तत्त्व वन जाता है। मूल-तत्त्वो की रचना मे इलेक्ट्रोनो 
तथा प्रोटोनो के विद्युतकणों की एक-एक करके क्रमश प्रवर्धभान सख्या तथा 
एक-एक विद्य॒त्‌ कण के वढ जाने से मूल-तत्त्वो का बदलते जाना स्पष्ट सूचना 
देता है कि किसी गणितज्ञ चेतन-अक्ति की ही इस सब पर छाप है । विद्युत्‌- 
कणों के क्रमण प्रवर्वमान-क्रमो की तालिका प्रो० जे० बी० राजम ने श्रपनी 
पुस्तक 8(0ग्ा6 ९५४०७ में इस प्रकार दी है * 


मूल-तत्व की ऋ्रम-सस्या संकेत. प्रोटोन की संख्या इलेबट्रोन की संख्या 
हाइड्रोजन ] (छ 





2 द्वीलियम 2 (छ6) 2 2 
3 लीवियम 3 (/) ट 9 
4 वरीलियम 4 (3६) 4 4 
आम 5 ५8) 5 5 
6 कार्तेन 6 (९) 6 & 
7 नाइट्रोजन 7 (ए) 7 हर 
8 श्रॉक्सीजन 8 (0) 8 8 
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इस प्रकार क्रमिक-प्रवर्धभान विद्युत्‌ू-क्णों से पदार्थ का स्वरूप बदलता जाता 
है । पदार्थ के निर्माण मे यह क्रमिक-प्रवर्धभान-संख्या सिद्ध करती है कि इसमे 
किसी चेतन-शक्ति का हाय है | भौतिक-द्वव्यों के निर्माण मे इस क्रमिक-प्रवर्धभान 
विद्युतकणों की सख्या के होने का विज्ञान के पास क्या समाधान है ? कौन 
गणितज्न यह क्रम बाँध रहा है ”? क्या यह सव अपने-आप हो जाता है ? 

(79) सौर-मण्डल की निश्चित-गति---इस सम्बन्ध में तीसरी वात सौर- 
मण्डल की निरिचित गति है। सूर्य, चन्र, प्रथ्वी तथा सौर-मण्डल की गतियाँ 
इतनी नियमित और गणित-शुद्ध हैं कि ज्योतिषी लोग सौ-सौं साल पहले और 
सौ-सौ साल पीछे का हिसाब लगा कर बतला सकते है कि सूर्य-ग्रहण, चन्ध-ग्रहण 
किस तारीख को होगा या हुआ था, घरती के किस प्रदेश मे दिखलाई देगा या 
दिखलाई दिया था | इन पिण्डो को इतनी नियमित तथा गणित-शुद्ध गतियो 
को देने का काम बिना बुद्धि या बिना चेतना के नही हो सकता । 

(ख) प्रोटोप्लाज्म के श्रपने-प्राप उत्पन्न होने के सिद्धान्त की समीक्षा-- 
'जड' के भ्रतिरिक्त चेतन” की सत्ता न होने के सम्बन्ध मे भौतिकवाद का कथन 
हैं कि सृष्टि के प्रारम्भ मे जड से चेतन उत्पन्न हो गया जिसे वे 'प्रोटोप्लाज़्म' 
का नाम देते हैं, और कहते हैं कि विकास की प्रक्रिया मे से गुजरते-गुज़रते 
वनस्पति तथा प्राणी-जगत्‌ की सृष्टि उत्पल्त हो गई । इस सम्बन्ध मे निम्न वा्ें 
विचारणीय है-- 

()) यह ठीक है कि वैज्ञानिकों ने प्रोटोप्लाज्म का विश्लेषण करके यह जाव 
लिया है कि इसके निर्माण मे कार्बन, श्रॉक्सीजन, नाइट्रोजन, हाइड्रोजन आदि 
पदार्थ हैं, उन्होंने यह भी जान लिया है कि इनकी कितनी-कितती मात्रा 
प्रोटोप्लाज़्म' में पाई जाती है, परल्तु प्रश्न यह है कि इनके सम्मिश्रण से वे 
अ्रव तक जीवन को उत्पन्न क्यो नही कर सके । यह तो ऐसी बात है जैसे कोई 
कहे कि मकान सिर्फ ईटो से बनता है, या कालीदास का काव्य सिर्फ अक्षरों से 

बनता है, या विज्ञान की पुस्तक सिर्फ टाइपो से बनती है। मकान को मजदूर 
सिर्फ ढा सकता है, बना उसे इजीनियर ही सकता है; अक्षरों को बच्चा सिर्फ 
प्रलग-प्रलग से जान सकता है, उनसे काव्य का निर्माण कवि ही कर सकता 
है , कम्पोजजीटर टाइपो को सिर्फ उठा या धर सकता है, विज्ञान की पुस्तक का 
निर्माण वैज्ञानिक ही कर सकता है। ठीक इसी तरह '्रोटोप्लाज्म का 
प्रयोगशाला में सिर्फ विश्लेषण हो सकता है, उन विहिलष्ट-तत्त्वों से जीवन का 
निर्माण न भव तक हुआ, न जीवन-शक्ति के बिना आगे कभी हो सकता है। 

(7) वैज्ञानिक कहा करते है कि अगर अब तक प्रयोगशाला में जीवन का 
निर्माण नहीं हुआ, तो कौन कह सकता है कि आगे कमी भी यह 2 का हो 
सकेगा ? मान भी लें कि झागे कभी जड़ में जीवन का आविनाव होता 
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दीख जाए, तव भी प्रश्न यही रहेगा कि क्या वहाँ जीवन का निर्माण हुआ, 
जड से जीवन को उत्पन्त कर लिया गया, अथवा उस तत्त्व मे जीवन प्रकट हो 
गया, या चेतना वाहर से प्रविष्ट हो गई । जो कहते हैँ कि वच्चा माँ के गर्भाशय 
में ही उत्पन्त हो सकता है, उन्हे वैज्ञानिक उत्तर दिया करते हैं कि वे कभी परखनली 
में भी वच्चे का निर्माण (८४-४००८ ७४७7८5) कर सकेंगे, भौतिक-तत्त्वो से 
भी जीवन का निर्माण कर सकेंगे। इसका उत्तर यही है कि गर्भागय भी तो 
प्रकृति की बनाई हुई परखनली (प८४-४०४७८) ही है, यह प्राणी के शरीर के 
भीतर हो या वाहर हो--इसमे भेद नहीं पडता; भीतर रहने से माँ का वच्चे के 
प्रति स्तेह बना रहता है, परखनली मे बच्चे के उत्पन्त हो जाने से वह विज्ञान 
का एक चमत्कारमात्र रह जाता है, उसमे सौहाद उत्पन्त नहीं हो सकता । जहाँ 
तक भौतिक-तत्त्वो से जीवन के निर्माण की सम्भावना है उसका उत्तर यह है 
कि आत्मा के प्रकात मे श्वाने के लिए तो उपयुक्त परिस्यिति की आवश्यकता 
है। अगर ऐसी परिस्थिति माँ के गर्भागय मे उपस्थित कर दी जाए, तो श्रात्मा 
वहाँ प्रवेश कर जाएगी, अगर परखनली में उपस्थित न कर दी जाए, तो आत्मा 
वहाँ प्रवेश कर जाएगी। अ्रवतक वैज्ञानिक श्रात्मा के प्रवेश के लिए कार्बन, 
श्रॉक्सीजन, हाइड्रोजन आदि के सम्मिश्रण से ऐसी परिस्थिति उत्पन्न नहीं कर 
सके जिसमे श्रात्मा प्रवेश कर सके, जव ऐसा कर लेंगे तव आत्मा भी उस 
परिस्थिति में अ्रगर प्रविष्ट हो जाए, तो आज्चय की कोई बात नहीं होगी, न 
यही कहा जा सकेगा कि विज्ञान ने जड से चेतन को उत्पन्न कर लिया । 
(7) जड से चेतन की उत्पत्ति के प्रयोग का हमने ऊपर उल्लेख किया हैं 
जिसमे एक रूसी महिला ने हाइड्रा (प्रज्ता&)-नामक प्राणी को खरल मे पीस 


कर, उसके जीवन को नप्ट कर, फिर उसमे जीवन के लक्षणों को प्रकट होते 
देखा । यह प्रयोग लगभग वैसा ही है जैसा चार्वाक लोग दही-गोवर या मदिरा 
में कीटाणुओ्रो के प्रकट 


हो जाने के रृष्टान्त से दिया करते है। विज्ञान के क्षेत्र मे 
यह विचार सदा से चला आरा रहा है--क्या जड से जीवन हो सकता है, या 


जीवन से ही जीवन का निर्माण होता है ? जड से जीवन होने को वैज्ञानिक लोग 


अजीवनातु-जनन' (2७००४थ०४४) कहते हैं, जीवन से ही जीवन हो सकने को 


वे 'जीवनात्‌-जनना (802०॥९७७) कहते हैं। श्रगर जड़वाद कोई वाद है, तो 
उसके लिए यह सिद्ध करना आवश्यक है कि जड से जीवन हो सकता है । जैसा 
हमने ऊपर कहा, अ्रव तक विज्ञान जड से चेतना उत्पन्न नही कर सका, जहाँ भी 
जीवन दिखलाई देता है वह पहले किसी विद्यमान जीवन से आया है । दही-गोवर, 
मदिरा या हाइड्रा के परीक्षणों में भी विज्ञान ही यह कहता है कि स्थल-हष्टि 
पे तो उनमे जीवन नहीं दिखलाई देता, परन्तु सूदण-वीक्षण-यन्त्र से उनमे भी 
पहन से ही जम्से के चिह्न होते हैं। 'हाइड्रा' को खरल से पीस लिया तो क्या 
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इससे सिद्ध हो गया कि उसमे जीवन समाप्त हो गया । जीवन के अपने स्तर हैं। 
मनुष्य मर जाता है, परन्तु अगर मृत-देह को पड़े रहने दिया जाय, तो उसके 
नख तथा बाल बढते दिखलाई देते है, उसमे निम्न-स्तर का जीवन बना रहता 
है जो व्यावहारिक-जीवन के लिए वेकार है। “हाइड्रा' को कूट-पीस कर उसके 
जीवन को नष्ट कर दिया परन्तु उस कुटे-पिसे पदार्थ से फिर 'हाइड़ा' ही की 
'कोशिकाएँ' ((०॥) बनती हैं, किसी और प्राणी की नही वतती--ऐसा क्यो 
है ? ऐसा इसलिए होता है क्योकि देखने को तो 'हाइड्रा' मर गया, उसमे से 
जीवन नष्ट हो गया, परन्तु फिर भी उसमे सृक्ष्म-छप मे जीवन बना रहा [| 
फलत , यही मानना पडता है कि जैसे भोतिक-द्रव्य के श्रतिरिक्त विश्व मे कोई 
चेतन-सत्ता है जिसे “ईश्वर' कहा जाता है, वैसे प्राणी में भी देह के श्रतिरिक्त 
कोई जीवन-जंसी सत्ता है जिसे 'आ्रात्मा' कहा जाता है । 

उक्त कारणों से स्पप्ट है कि जडवाद का यह कहना कि सृष्टि सिर्फ विद्युत्‌- 
तरगो तक समाप्त हो जाती है, इसमे विश्व-चेतना के रूप में 'ईश्वर' का कोई 
स्थान नही है, प्राणी की रचना 'प्रोटोप्लाज्म' से हो जाती है, इसमे आत्मा 
जैसी किसी चेतन-शक्ति का कोई स्थान नही है, युक्ति की कसौटी पर कसने से 
ठीक नहीं उतरता । ईश्वर, जीव, प्रकृति---तीनों को मानना पड़ता है । 


4. एफत्ववाद--'भौतिक-द्रव्या की नहीं, श्रपितु 'चेतन' 
को ही एकमात्र सत्ता है । 

'एकत्ववाद! (]/०शाशा) के दो रुष्टान्त हमने देखे---भारत का चार्वाक- 
सिद्धान्त तथा पश्चिम का विज्ञान का सिद्धान्त । ये दोनो एकत्ववाद सिर्फ 'जड़' 
को सृष्टि का मूल-तत्त्व मानते है। इन दोनो के विरुद्ध ऐसे भी एकत्ववादी है 
जो सिर्फ 'चेतन' को सृष्टि का मूल-तत्त्व मानते हैं। इस “'चेतन-एकत्ववाद' के 
भी तीन रुष्टान्त हैं। इसका पहला दष्टान्त शकर का वेदान्त या 'सर्वेश्वरवाद-- 
अद्वैतवाद' (ए६7धशंत्रा)) है, दूसरा रृष्टान्त पश्चिम में बर्कले (80[:69) का 
प्रत्यववाद --'आइडियलिज्म' ([46७॥9४) है ; तीसरा रुष्टान्त यहूदी, ईसाई, 
मुसलमानों का सिर्फ परमात्मा का विचार है--ऐसा परमात्मा जो एक होता हुआ 
अभाव से जड़-सृष्टि तथा चेतन-जीव को उत्पन्न कर देता है । 


शंकर का एकत्ववाद (अ्रद्वेतववाद--सर्वेश्व रवाद)--?शाप्रशंद्ा- 

(क) ब्रह्म की ही एकमात्र सत्ता है (सत्कायंबाद)--धाकर-मत के अनुसाद 
सृष्टि की मूल-सत्ता चेतन' है जिसे “ब्रह्म का नाम दिया जाता है| इस निद्धान्त 
को प्रकट करने के लिए 'एफो ब्रह्म द्वितीयो नास्ति--एकमेवाद्रितीयम्‌---ये 
यक्तियाँ प्रसिद्ध है। इस सिद्धान्त को लिद्ध करने के लिए वेदान्तियों की युक्ति 
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इस प्रकार है -कारण-कार्य के नियम पर विचार करने से प्रतीत होता हैं कि 
कार्य के उत्पन्न होने से पहले उसमे कार्य विद्यमान रहता है, इसलिए कार्य तथा 
कारण में भेद नहीं है। उदाहरणार्थ, मट्टी से घडा उत्पन्त होता है, सुवर्ण से 
कुडल बनता है, यथार्थ-सत्ता तो मट्‌टी की ही है--मृत्तिफेत्येच सत्य, यथार्थ- 
सत्ता तो सुवर्ण की ही है--'सुवर्णमित्येब सत्यम्‌” । जब मट्टी में घडा मौजूद 
है, सुवर्ण मे कूडल मौजूद है, तव यह समझना भूल है कि कारण तथा काये में 
भेद है। अगर भेद है तो सिफे इतना कि कारण मे कार्य मौजूद तो है, परन्तु 
व्यक्त न होकर अव्यक्त रूप मे मौजूद है। इस सिद्धान्त को दर्शन-शास्त्र भे 
'सत्कार्यवाद' कहा गया है--कार्य' पहले से ही कारण में सत्‌ है, तभी कारण- 
विशेष से कार्य-विशेष उत्पन्न होता है। न्याय तथा वैशेषिक दर्शन इस वात को 
नही मानते । उनका कथन है कि उत्पन्न होने से पहले घडा मद्‌टी में या कुडल 
सुबर्ण में विद्यमान नही था, श्र्थात्‌ कार्य की कारण में सत्ता नहीं थी, कुम्हार- 
ने सामग्री की सहायता से घडा तथा सुनार ने सामग्री की सहायता से कुडल 
का निर्माण कर दिया, घडा एवं कूडल क्रमश मदटी तथा सुवर्ण ही नही हैं, 
प्रत्युत्‌ एकदम नवीन वस्तु हैं। यदि कार्य कारण में पहले से ही मौजूद होता, 
तो नई-नई वस्तुएँ बनाने के लिए किसी को हाथ-पाँव हिलाने की ज़रूरत ही 
क्यो होती । अगर मान लिया जाय कि मट्टी तथा घडे एवं सुवर्ण तथा कुडल 
में सिर्फ प्राकार का भेद है, वैसे दोनो एक ही हैं, तो न्याय तथा वेशेषिक का 
कहना है कि नही, दोनो के व्यवहार में भी भेद है--मट्टी मे पाती नहीं भरा 
जा सकता, घड़े में भरा जा सकता है | तब तो मानना पडेगा कि मटूटी दूसरी 
वस्तु है, घद दूसरी वस्तु है। नैय्यायिको तथा वैशेषिको का यह सिद्धान्त 
असत्कार्यवाद' कहलाता है । 

'सत्कायंबाद' वेदान्त तथा साख्य का सिद्धान्त है, 'अ्रसत्कार्यवाद' न्याय तथा 
वशेषिक का सिद्धान्त है । इस विवाद में सत्कार्यवादियो का कथन है कि अगर 
कार्य की कारण में पहले से सत्ता न होती, तो अभाव से भाव की उत्पत्ति 
माननी होगी जो असम्मव बात है, कितना भी प्रयत्व करने पर अभाव से भाव 
उलन्व नहीं हो सकता । इसके अतिरिक्त क्या कारण है कि किसी विभिष्ट-वस्तु 
को बनाने के लिए केवल विशिष्ट-साथन का ही उपयोग किया जाता है, जिस- 
किसी सावन का उपयोग नहीं किया जाता । उदाहरणार्थे, दही बनाने के लिए 
दब, कपडे बनाने के लिए सूत्त, तेल निकालने के लिए तिल का प्रयोग किया 
जाता है, कपडे से ही तेल क्यो नही निकाला जाता। इसका कारण यही हो 
सकता है कि तिलो में तेल पहले से ही मौजूद है, सूत में कपडा पहले से ही 
माजूद है, मदूटी मे घडा, सुवर्ण में कुइल पहले से ही मौजूद है । अगर कारण 


हक लार्य पहले से ही मौजूद न होता, तो हर वस्तु से हर वस्तु उत्पन्न की जा 
कती ॥ 
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शंकर का अद्वेतवाद कहता है कि जैसे घटादि पदार्थों की अन्तिम-सत्ता 
मृत्तिका है, पटादि पदार्थों की अन्तिम-सत्ता रूई है, स्वर्णादि अलकारो की 
अन्तिम-सत्ता सुवर्ण है, वैसे इन सब पदार्थों मे जो 'सत्ता' का गुण वर्तमान है 
उसकी श्रन्तिम-सत्ता क्‍या है ? घड़ा स्थायी पदार्थ नही है, घडे की अपेक्षा 
मृत्तिका अधिक स्थायी पदार्थ है; पट स्थायी पदार्थ नहीं है, पट की श्रपेक्षा रूई 
अधिक स्थायी पदार्थ है, श्रल॒कार स्थायी पदार्थ नही है, श्रलंकारों की अपेक्षा 
सुवर्ण जिससे भ्रलकार बनते हैं श्रधिक स्थायी पदार्थ है। ये स्थायी-पदार्थ भी 
स्थायी नही है क्योकि इनमे वर्तमान, इनमे अनुस्यूत-'सत्ता' इनसे श्रधिक स्थायी 
तत्त्व है। यह 'सत्ता' मृत्तिका मे, रूई मे, सुवर्ण मे--इन सबमे समान रूप से 
चर्तमान है, भौतिक ही नही श्रभौतिक तत्त्वों मे भी 'सत्ता” की एकरूपता है । 
यह शुद्ध-सत्ता जो ससार के हर तत्त्व मे वर्तमान है--यही '“ब्रह्म' है। कार्य-ढूप 
समग्र-जगत्‌ उस कारण-रूप चेतन ब्रह्म की सत्ता से प्रवाहित हो रहा है । गकर 
के श्रद्देवाद को समभने के लिए 'सत्कायंबाद' के सहारे “ब्रह्म” की एकमात्र 
सत्ता को समझ लेना अद्वेत के सिद्धान्त की पहली सीढी है, यह उसका प्रथम 
स्तम्भ है । 

(ख) सत्कायंबाद के दो रूप--परिणामवाद तथा घिदर्तबाद-- शाकर 
अद्वेतवाद के अनुसार जगत्‌ कार्य है, इसका कारण ब्रह्म है, और वही सत्य है, यह 
नाम-रूप वाला जगत्‌ अ्रसत्य है, एकमात्र-सत्ता ब्रह्म की है, जगत्‌ की सत्ता नही 
है, सत्ता न हीने पर भी इसकी सिर्फ प्रतीति होती है। अगर एकमात्र-सत्ता ब्रह्म 
की है, वह ब्रह्म ही जगत्‌ का कारण है, तो यह जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम होना 
चाहिए | अगर जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम है तो यह श्रसत्य नही हो सकता, इसे 
सत्य होना चाहिए । अगर जगत्‌ सत्य है तो एकत्ववाद नही ठहरता । शकर के 
सर्वेश्वरवाद--प्रहतवाद---एकत्ववाद--का तो टूसरा स्तम्म ही यह है कि ब्रह्म 
सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है--'भ्रह्म सत्यम्‌ जगन्मिथ्या'। इस स्थल पर शाकर-वेदान्त 
तथा साख्य में भेद श्रा जाता है । साख्य का कहना है कि कारण से जव कार्य 
बनता है तब कार्य 'परिणाम' होता है कारण का। उदाहरणार्थ, दूध से दही 
बना । दूध कारण है, दही कार्य है--दूसरे शब्दों मे, दही दूघ का परिणाम है । 
जब कोई वस्तु किसी का परिणाम होती है तव वह पहेली वस्तु की तरह सत्य 
होती है, मिथ्या नही होती, दही दूध का “परिणाम है, दूध भी सत्य है, दही 
भी सत्य है | साख्य-शास्त्र श्रद्वेंत-प्रतिपादक नही है, द्वैत-प्रतिपांदक है, इसलिए 

'परिणामवाद' को मानता है। शाकर-मत द्वैत-प्रतिपादक नहीं है, अ्रद्वेत-प्रति- 
यादक है, इसलिए 'परिणामवाद' को मानने के स्थान में (विवर्तवाद' को मानता 
है | 'विवर्तवाद' क्या है ? 'विवर्तवाद' का कहना है कि हमे जो कार्य-छूप जगत्त्‌ 
'दिखलाई पड़ता है वह ब्रह्म का परिणाम नही है, परिणाम हो तो दूब-दही की 
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तरह हत हो गया । द्वैत मानने को शकर राजी नही हैं। शाकर-मत के श्रनुसारः 
जो जगत्‌ दिखलाई पडता है वह भ्रम है, मिथ्या है। भ्रइन यह है कि अगर 
जगत्‌ भ्रम है, मिथ्या है, तो यह दिखलाई क्यों पडता है ? इसका उत्तर शकर 

यह देते हैं कि जैसे श्रथेरे मे रस्सी को देख कर हम डर जाते हैं, उसे यथार्थ 
समझ कर भाग खडे होते है, जैसे सीप को देख कर यथार्थ न होने पर भी हमे 
उसमे चादी होने की मिथ्या-अग्ति हो जाती है, वैसे ही श्रस॒त्य तथा मिथ्या 
जगत्‌ को देख कर हमे उसकी यथार्थ-प्रतीति होने लगती है । इसी को वे “विवते- 
वाद' का नाम देते है। जगत्‌ ब्रह्म का 'परिणार्मा नही, उसका “विवर्त', उसका 
गोल-माल है । अगर जगत्‌ ब्रह्म का 'परिणाम' होता, तो सिद्धान्त के रूप मे 
द्ैतवाद ठहरता, क्योकि जगत है ही नही, जो-कुछ दीखता है वह वास्तविक न 
होकर श्राभासमात्र है--रज्जू मे साप की तरह, सीप में चाँदी की तरह-- 
इसी तरह शाकर-वेदान्त की दृष्टि से सिद्धान्त के रूप मे श्रद्देतववाद ठहरता है । 
शकर के अ्रद्वतवाद को समभने के लिए 'विवर्तवाद' दूसरा स्तम्भ है । 

(ग) कार्य को कारण का परिणाम! ने सान कर “विवर्त! वयों मार्ने-- 
साल्य-झास्त्रियो की तरह कार्य को कारण का 'परिणाम' न मान कर उसे “विवर्त' 
क्यो मार्ने--इसमे शंकराचार्य की क्‍या युक्ति है ? शकराचायें का कहना है कि 
कार्य में कारण की शअ्रपेक्षा एक नया रूप दीखता है इससे इनकार नही किया 
जा सकता, परल्तु श्रगर गहराई से विचार किया जाय, तो स्पष्ट हो जायगा कि 
टीक नहीं है, आकार भिन्‍न हो हि दा 2 28 0 

ः ढे, हा वस्तु वही रहती है। मनुष्य 
जागता-साता, चलता-फिरता, खाता-पीता, पढता-लिखता, भिन्‍न-भिन्‍न रूपो को 
वारण करता है, परन्तु रहता वही-का-वही है, उसके व्यक्तित्व मे भेद नही श्राता । 
हक देती है वह हमारे सन का उस वस्तु पर झ्रारोष है जिसे 
श्रष्यास कहा है--'अव्यास'---अ्रर्थातू, आरोपण' | विवर्ते मे 

वास्तविकता नही होती, रज्जु मे सर्प का, शुक्ति मे रजत का श्रध्यास--पश्र्थात्‌ 
अप सी हो जाता है, जो यथार्थ-नान होने पर मिट जाता है । यह 
ला व 03050 32 380 
[ को भ्रम तथा मिथ्या जान लेना तीसरा 

स्तम्भ है । ह 
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कर त्व कैसे उत्पन्न होता है ? इस 
सा में शकर ने माया की कल्पना की हैँ । माया तथा श्रविद्या का एक ही 
है। माया ब्रह्म की चक्ति है। जैसे श्रग्ति मे दाह की शक्ति उसके साथ 
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रहती है, वैसे ही ब्रह्म के साथ माया उसकी शक्ति के रूप मे उसके साथ रहती 
है । फिर प्रश्न उठता है कि 'माया' क्या सद्वस्तु है, श्र्थात्‌--क्या इसकी ब्रह्म से 
पृथक सत्ता है ? इसके उत्तर मे शाकर-वेदान्त का कथन है कि माया सत्‌ नही 
है । 'सत्‌' उसे कहते हैं जिसका निराकरण न हो सके । माया का तो ज्ञान श्रथवा 
विद्या से निराकरण हो जाता है । तो क्या माया 'श्रसत” है ? असत' उसे कहते 
है जिसकी प्रतीति न हो सके | माया की तो प्रतीति होती है क्योकि इसी प्रतीति 
के कारण हमे ससार के पदार्थों का बोघ होता है। तो फिर माया का स्वरूप 
क्या है ” जाकर-वेदान्त का कथन है कि माया न सत्‌ है न श्रसत्‌ है, सत्‌-असत्‌ 
दोनो न होने के कारण माया 'अनिर्वेचनीय” है । इसी भाव को व्यक्त करते हुए 
माया के विपय मे कहा गया है--'सत्‌ चेत्‌ न बाध्येत, श्रसत्‌ चेत्‌ न प्रतीयेत --- 
श्रगर वह 'सत्‌' हो, तो उसका निराकरण नही हो सकता, अश्रगर वह असत्‌' हो तो 
उसकी प्रतीति नही हो सकती---इसलिये वह न सत्‌ है, न असत्‌ है, माया इन 
दोनो से भिन्‍नत है--“अनिर्वेचनीय” है । माया ब्रह्म की शक्ति-विशेप है। यह 
शाकर-अ्रद्दववाद का चौथा स्तम्भ है। 

साया का कया काम है ? माया मे दो शक्तियाँ हैं जिन्हे 'आ्रावरण' तथा 
'विक्षेप' कहा जाता है | इन दोनो का क्‍या काम है ? 

(४) साया की दो शक्तियाँ---पझ्रावरण तथा विक्षेप---'भ्रावरण' का श्रर्थ 
है वस्तु के अपने रूप पर आवरण डाल देना, पर्दा डाल देना, उसे ढक देना; 
“वविक्षेप' का श्रर्थ है उस वस्तु की जगह दूसरी ही कोई वस्तु दीखने लगना । 
उदाहरणार्थ, एक जादूगर पत्थर को उछालता है श्ौर उसकी जगह सोने का 
कडा गिरता है। पत्थर को उछालने पर वह पत्थर के श्रसली रूप पर पर्दा 
डाल देता है--यह 'भावरण' है; पर इतने से काम नहीं चलता, पत्थर की 
जगह देखने वाले को सोने का कडा दीखने लगता है---यह “विक्षेप' है। इस 
प्रक्रिया मे जादूगर को तो पत्थर-का-पत्थर ही दीखता है, उसके देखने मे कोई 
फर्क नही पड़ता । इसी तरह ब्रह्म की माया की शक्ति का पहला काम त्तो यह 
है कि वह ब्रह्म के वास्तविक रूप को छिपा देती है, उस पर 'आवरण' डाल देती 
है ; माया का दूसरा काम यह है कि ब्रह्म के वास्तविक रूप की जगह यह 
प्रपचात्मक-जगत्‌ दीखने लगता है । यह वात ध्यान में रखने की है कि जंसे 
जादूगर को मिथ्या-अ्रम नही होता, इसी तरह माया तो ब्रह्म के श्रसली रूप को 
ढक लेती है, ढकने से पृथ्वी, जल, भ्रग्ति, चायु दीखने लगते है, परन्तु जादूगर 
की तरह ब्रह्म ज्यो-का-त्यो निविकार वना रहता है, श्रम देखने वाले जीव को 
होता है, ब्रह्म को नही । 'झावरण' तथा 'विक्षेप' श्रद्व॑ववाद का पांचवाँ स्तम्भ है। 

यहाँ प्रश्न उत्पन्न होता है कि क्या वेदान्त मे 'जीव' की भी सत्ता मानी जाती 
है, क्या ब्रह्म तथा माया के अतिरिक्त 'ईइवर' की भी सत्ता मानी जाती है ? 
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(च) ज्ञांकर-वेदान्त में ब्रह्म तथा माया के प्रतिरिदत 'जीव' तथा 'ईश्वर' 
का स्वरूप--वेदान्त के श्रनुसार ब्रह्म जब माया से आवृत होकर सृष्टि की उत्पत्ति, 
स्थिति तथा प्रलय करने मे प्रवत्त होता है, तव उसकी “ईश्वर' सज्ञा हो जाती है । 
'वरह्म' तथा 'ईव्वर' मे यही भेद है। माया से आवृत ब्रह्म ईव्वर है, और वह 
श्रपने मे से ही सृष्टि की रचना करने लगता है जैसे मकडी अपने भीतर से 
जाला निकाल कर जाल तान लेती है। इस दृष्टि से न्याय-आास्त्र के ईश्वर मे 
श्रौर वेदान्त-जास्त्र के ईदवर में यह भेद है कि न्याय-शास्त्र के ईश्वर के पास 
प्रकृति मौजूद है, शकर के ब्रह्म के पास प्रकृति मौजूद नही है, न्याय ईदवर को 
सृष्टि का निमित्त-कारण (छ/0०७६ (४०७५०) मानता है, शकर ब्रह्म को सुष्टि 
का उपादान-कारण ([/श्वाथ्ाव ०४७४०) मानता है। जीव के विषय मे 
वेदान्तियों की यह धारणा है कि उपाधि-विशिष्ट ब्रह्म ही जीव कहलाता है। 
उपाधि-विविष्ट का क्या श्रर्थ है ? जैसे आकाश सर्वत्र व्याप्त है, परन्तु घडे की 
उपाधि होने के कारण घडे के भीतर के आकाश को घटाकाश कह देते हैं, बसे 
ही ब्रह्म सर्वत्र व्याप्त है, परन्तु श्रन्त करण की उपाधि मे प्रतिविम्बित होने के 
कारण ब्रह्म को ही जीव कह देते है--तभी कहा है--'श्लोकार्घेन प्रवक्ष्यासि 
यदुबत ग्रन्थ फोटिभि ब्रह्म सत्यमू जगन्मिथ्या जीदो ब्रह्म॑ ७ नापर:--ब्रह्म ही 
सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है, जीव ब्रह्म ही है, दूसरा कुछ नही है। ब्रह्म कर्ता, 
भोक्ता नही है, उपाधि-विथिष्ट ब्रह्म ही जीव के रूप में यह-सव लीला कर रहा 
है । यह शाकर-अ्रद्वेतवाद का छटा स्तम्भ है । 

(छ) ब्रह्म यह सब लीला क्‍यों कर रहा है ?-.अगर भाकर-वेदान्तियो से 
पूछा जाय कि ब्रह्म माया के सहारे ईश्वर वन कर श्रौर उपाधि-विशिष्ट होकर जीव 
बन कर यह-सव खेल क्यों रच रहा है, तो इसका उत्तर यह दिया जाता है कि 
यह-सव केवल लीला के लिए, बिना किसी प्रयोजन के हो रहा है । उदाहरणार्थ, 
जैसे कोई राजा केवल लीला के लिए क्रीडा करता है, वैसे ही यह सारा जगड- 
वाल निप्प्योजन, लीलावश हो रहा है । यह णाकर-श्रद्वत का सातवाँ स्तम्भ है । 

(ज) भ्रगर सब भिथ्या है, अम है, तो सब यथार्थ क्यो प्रतीत होता है ?--. 
शाकर-वेदान्त की सब बात सुन कर, जान कर, यह प्रइन उठ खडा होता है कि 
श्रगर सब मिथ्या है, श्रम है, तो ससार बिल्कुल यथार्थ क्यों प्रतीत होता है ? इसका 
उत्तर वेदान्ती यह देते हैं कि 'सत्ता' तीन तरह की होती है--पारमार्थिकी-सत्ता, 
प्रातिभासिकी-सत्ता तथा व्यावहारिकी-सत्ता । जो वस्तु त्रिकालाबाधित हो, 
उसकी पारमाथिकी-सत्ता होती है -ऐसी सत्ता एकमात्र 'ब्रह्म' की है । जो वस्तु 
पीछे जाकर किसी प्रमाण से वाघित, खण्डित हो जाय, उसकी सत्ता प्रातिभासिकी- 
सत्ता होती है। उदाहरणार्थ, रज्जु में सर्प भासना, शुक्ति मे रज्जु भासना-- 
ऐसी सत्ता प्रातिभासिवी है क्योकि दीपक के प्रकाश से इस भासने का खण्डन 
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हो जाता है। तीसरी सत्ता व्यावहारिकी है--ऐसी सत्ता जो वास्तव मे अ्रसत 
है, परन्तु व्यवहार के लिए उसे सत्‌ मान लिया जाता है क्योकि उसे माने बिना 
व्यवहार नही चल सकता । ऐसी सत्ता इस ससार की है क्योकि भ्रगर ससार 
को मिथ्या ही समझ लिया जाय, तो ससार का कारोबार नहीं चल सकता । 
उदाहरणार्थ, बिन्दु वह है जिस की लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई न हो--परन्तु ऐसा 
बिन्दु तो मिल नहीं सकता, इसलिए लम्बाई, चौडाई, मोटाई वाले चिह्न को 
बिन्दु मान कर व्यवहार चला लिया जाता है| यह शाकर-अद्वतवाद का आ्राठवाँ 
स्तम्भ है---'एवं परमार्थावस्‍थायां सर्वव्यवहाराभाय॑ वदन्ति” (शाकर-भाष्य) । 


हंकर के एकत्ववाद (प्रद्नेत) की समीक्षा 


(क) एक से अनेक कैसे हो गए ?-. एकत्ववाद की सबसे बडी कमजोरी 
यह है कि वह यह नही' बतला सकता कि एक से दो कैसे हो गये । 'जड-एकत्व- 
चादी' (चार्वाक तथा आधुनिक-विज्ञान) सृप्टि के मूल-तत्त्व की खोज करते-करते 
जड-परमाणु तक पहुँच जाते है, परमाणु से भी आगे चल कर परमाणु की गति 
तक पहुँच जाते है, परन्तु परमाणु की गति के विषय मे यह नही समझा सकते 
'कि यह गति दी किस ने ? अ्रगर यह गति किसी ने दी तो गति देने वाला मानना 
पडता है, भ्रगर किसी ने नहीं दी, तो जड मे गति आ ही नहीं सकती । 'चेतन- 
एकत्ववादी” (शकर का श्रद्वेतवाद) सृष्टि के मूल-तत्त्व की खोज करते-करते 
चेतन-सत्ता तक पहुँच जाते है, परन्तु अद्वेत-चंतन्‍्य तक पहुँच कर यह नहीं समभा 
सकते कि उस इकले चेतन से यह जड ससार कंसे' उत्पन्त हो गया ? दो से तीन 
तो हो सकते हैं, एक से दो नही हो सकते । कह देने भर को ठीक है--'एफो 5 हूं 
बहुस्थाम्‌ प्रजाये---ब्रह्म ने सोचा मै एक हूँ, मैं अनेक हो जाऊं, परन्तु अनेक 
होने के लिए एक कठोर शर्त है। वह शर्ते यह है कि पहले एक से दो होना 
पडेगा । एक दो तभी हो सकता है जब उसके भीतर ही हित्व हो । श्रगर उसके 
भीतर ही द्वित्व है, तो वह एक न रहा । क्योकि ससार मे हैत, नत, वहुत्व 
'दिखलाई देता है इसलिए इस गुत्थी को सुलभाने के लिए शकर ने ब्रह्म के साथ 
माया को-- उसके विरोधी तत्त्व को--ब्रह्म की सहचारिणी-शक्ति मान दिया 
है। अगर माया ब्रह्म की सहचारिणी-शक्ति है, तो न तो ब्रह्म एक रहा, न माया 
'नित्य-ब्रह्म की सहचारिणी-शक्ति होने के कारण श्रवित्य रही । 

(ख) माया के सदसत्‌-विलक्षण होने का फुछ श्नर्थ नहों-- जत्ना हमने कहा, 
अगर ब्रह्म के साथ माया जुडी हुई है, तो ब्रह्म की तरह उसे भी 'सत्‌ हॉना 

चाहिए; परन्तु अगर उसे 'सत्‌” मान लिया जाय, तो एकत्ववाद-- अईते-- 
नही टिकता, श्रद्देत को बनाए रखने के लिए श्रगर उसे 'असत्‌' मान लिया जाय 
तो उसकी प्रतीति क्‍यों होती है--इसका कोई उत्तर नहीं बनता। झगर उत्त 
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सत्‌-अ्रसत्‌ मान लिया जाय, तो परस्पर-विरोध झा खडा होता हैं। इन सब 
उनमनों से बचने के लिये शाकर-बेदान्त ने उसे सत्‌-असत्‌-विलक्षण माना है, 
उसे “अनिर्वेचनीय' माना है, जो एक निरथक शब्द है । 

ग) भ्रद्देतवाद फे सब दृष्टास्त दवत-परक हैं---अद्वैतवाद का कहना है कि 
जैसे रज्जु मे सर्प की, शुक्ति मे रजत की भ्रान्ति होती है, वैसे मिथ्या-जगत्‌ में 
सत्य की भ्रान्ति होती है। ये दृष्टान्त युक्तियुक्त नही है क्योकि रज्जु तया सर्प 
की, शुक्ति तथा रजत की अलग-अलग सत्ता पाई जाती है, तभी रज्जु में सर्प 
या शुक्ति मे रजत की श्रान्ति होती है, श्रगर इनकी अलग्र-अलग सत्ता च होती, 
तो ये श्रान्तियाँ भी न होती । यह कहना कि जिस प्रकार रज्जु मे अन्बेरे के 
कारण साप की अ्रान्ति होती है, उसी प्रकार मायारूपी श्रज्ञान के कारण ब्रह्म 
में जगत के प्रपच की भ्रान्ति होती है युक्तियुक्त नही ठहरता क्योकि अ्रान्ति 
उन्ही दो वस्तुओं की हो सकती है जिनकी अलग-अलग सत्ता भी हो, जंसे रज्जु 
तथा साप की अ्रलग-अलग सत्ता है। अ्रद्वैतवादी तो ब्रह्म के अतिरिक्त जगत की 
सत्ता को मानते ही नही । 

(घ) घढाकाश, मठाकाश के दुष्टान्त भी कुछ सिद्ध नहीं करते--यह 
कहना कि जैसे आकाश सर्वव्यापक है, परन्तु घडे मे वही आकाश छोटे, वद्ध- 
रुप मे झा जाता है, वही सर्वव्याप्त श्राकाश मठ में भी सक्षिप्त रूप में पाया 
जाता है, जैसे समुद्र मे जल असीम है, परन्तु ताल-तलय्यो मे छोटे-से गे में 
पाया जाता है, इसी प्रकार ब्रह्म श्रनादि, अनन्त, सर्वेब्यापक है, परन्तु मायावश 
भनुप्य के अन्त करण में वह वद्ध पाया जाता है-- इसी को 'जीव' कहते है--- 
यृक्तिवुक्त तहीं है। इस आवार पर तो ब्रह्म छिद्रमय हो जाएगा, जहाँ-तहाँ 
उसमे अ्रणु-परिमाण-'जीव' भरे रहेगे जिनसे उसमे छेद-ही-छेद हो जायेगे । यह 
दृष्टान्त भी कुछ सिद्ध नही करता । 

(ड) स्वप्न के बाधित हो जाने की तरह जाग्रत्‌ मे जगत्‌ वाचित नहीं होता 
“ जगत को मिथ्या सिद्ध करने के लिए प्राय यह युक्ति दी जाती है कि जैसे 
स्वप्न में भिल्लुक, हाथ्री-घोडे-पालकी पर चढता है, परन्तु जागने पर सब हवा 
ही जाता है, वह दरिद्र-का-दरिद्र ही रह जाता है, वैसे ही जाग्रतावस्था में यह 
जगत्‌ भत्व प्रतीत होता है, परन्तु ज्ञान के नेत्र खुल जाने पर यह मिथ्या हो 
जाता है । यह युक्ति भी निस्सार है क्योकि जागने पर स्वप्न तो भग हो जाता 
है, जागते रहने पर जगत्‌ मय नहीं होता, वैसे-का-वैसा वना रहता है। 

(व) जगत्‌ का ब्रह्म को लोला होना भी उपहासास्पद है--यह कहना कि 
हक ब्रह्म की लीला है अत्यन्त उपहासास्पद वात है। उस्ते क्या जरूरत पडी 
हक 8 32220, पा शानन्द-मौज के ग्रुलछरें उड़ाएँ, 
पट वाएँ। ऐसा बहा भी क्‍या जो '“स्वान्त+ 
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, सुलाय' असंख्य-प्राणियो को दुंख सागर मे डबो दे। उसे वया जरूरत पड गई 
थी कि बैठे-बिठाये यह सारा जगड्वाल खडा कर विया ।ः यदि प्रारम्भ मे ब्रह्म 
ही था, श्रोर प्रकृति तथा जीव नही थे, तो ब्रह्म को क्‍या गर्ज पडी थी कि वह 

“जगत्‌ की व्यावहारिक-रचना कर श्रपने-आप अपनी मायारूपिणी शक्ति के सहारे 
जीवो को रच कंर किसी को रोगी, किसी 'को स्वस्थ, किसी को सुखी, किसी को 
.दुँ खी, किसी को धनी, किसी को निर्धन वर्ना कर जगत्‌ मे विषमता उत्पन्न कर 
'एक प्रकार का ख़िलवाड करता | ब्रह्म को तो आप्तकाम कंहा गया है, उसमे 
तो कोई कामना है ही नही, फिर वह इतनी कामनाओो का ढेर सिर पर लाद 
कर क्यो बैठा ? 

'(छ) जगत्‌ की व्यावहारिक्ू-सत्ता मानना श्रद्वेतवाद पर श्रह्ेतवाद का ही 
प्रहार है--शकराचार्य. (2. 4) का कहना है कि सृष्टि परमार्थ मे तो असत्‌ है, 

'व्यवहार मे सत्‌ है। सृष्टि के.परमार्थ में असत्‌ होने का परिणाम तो यह होना 
चाहिए था कि हमारा सम्पूर्ण व्यवहार सृष्टि को श्रसत्‌ समझ कर ही चलता, प्रगर 
सृष्टि को व्यवहार मे सत्‌ समझ कर ही चलना है, तब इसे परमार्थ मे श्रसत्‌ 
कहने की बात करना सिर्फ 'वाग्विलास के लिए तो हो सकता है, इसकी जीवन 
के लिए कोई व्यावहारिक-उपयोगिता नही रहती--वाचो विग्लापन हि तत्‌। 


बरककले का एकत्ववाद--(प्रत्ययवा द)--6०त्रांधा, 


जैसे भारत में श्री शकराचार्य (788-820) अ्रद्वेतवाद के प्रवल समर्थक 

हुए, वैसे पाश्चात्य-जगत्‌ में श्री बर्कले (8०]0०४---]685-753) ने भ्रद्वेतवादी- 
विचारधारा का प्रबल संमर्थन किया । बक॑ले से पहले हॉन्स, डेकार्ट तथा लॉक 
ने इस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था । उनका कहना था कि रग की अपने- 
आ्राप मे स्वतन्त्र-रूप से कोई सत्ता नही है, देखने वाला हो तभी रग की सत्ता है, 
शब्द की अपने-प्राप मे स्वतन्त्र-रूप से कोई सत्ता नही है, सुनने वाला हो तभी 
'शब्द की.सत्ता है, इसी प्रकार रस, गध आ्रादि की स्वतन्त्र-सत्ता नही है, रस 
लेने वाले,. गंध सूंघने वाले के कारण ही इनकी सत्ता है। रग-रूप, शब्द, स्पश, 
गध आदि पदार्थ के गुण नही है, देखने वाले, सुनने वाले, स्पर्श करने वाले, गध 
सूंघने वाले के गुण है। बर्कले ने भी इसी सिद्धान्त को विशेष रूप से पुष्ट किया । 
उसने कहा कि जगत्‌ के पदार्थों की अपने-आप में सत्ता नही है, वे मन की ही 
'उपज हैं। श्रगर द्वष्टा न रहे तो द्रह्य नही रहता, द्रष्टा के कारण हा दृश्य- 
पदार्थ की सत्ता,है। किसी पदार्थ की सत्ता का क्या अर्थ है ? 'सत्ता का यही 
तो अर्थ है कि कोई देखने वाला उसे देखता है, और वह देखने वालें को दीखती है। 
इस युक्ति के श्रनुसार जिसे कोई देखने वाला नहीं, जो किसी के ज्ञान में नही, 
उसकी सत्ता भी नहीं हो सकती। “विषय--कर्म---(00००)-- सत्ता 
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गविषयी'---'कर्ता'--(370[००0--देखने वाले की सत्ता के श्राधार पर खडी है। 
साधारण-दृष्टि से विचार करें तो मकान, पहाड, नदी-ताले--इन सव की 
यथार्थ सत्ता मानी जाती है, दुश्य को द्रण्ठा से भिन्‍न माना जाता है, परन्तु 
प्रव्न यह है कि जगत्‌ के इन पदार्थों की द्रष्टा से भिन्‍न दृश्य रूप में स्वतस्त्र- 
सत्ता है या नही ? श्रगर इनकी दृश्य-रूप में स्वतन्त्र-सत्ता मानें, तो जैसा पहले 
कहा जा छुका है, क्योकि ये इन्द्रियो से देखे जाते है भर देखे जाने पर ही इनकी 
सत्ता निर्भर करती है, इन्द्रियाँ इन्हे न देखें तो नहीं देखे जाते, इसलिए इनकी 
स्वतन्त्र-सत्ता नही ठहरती, भ्रगर इनकी द्रष्ठा के विना स्वतन्त्र सत्ता नहीं है 
तो वर्कले कहता है कि यही तो मैं सिद्ध करना चाहता हूँ। 
वर्कले ने इसी वात को कारण-कार्य के सिद्धान्त के श्राधार पर भी सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया है | वह कहता है कि एक तरफ “द्रग्टा' है--मन से देखने 
वाला मनुष्य, दूसरी तरफ सूर्य तक फैला हुआ “दुश्य“जगत्‌ है। सूर्य की किरणें 
नभोमण्डल से चलती हुईं भेरी श्राँख पर पडती है, श्रांख से भीतर रैटिना पर 
पड कर मस्तिष्क तक पहुँचती हैं, जिनका “मन' द्वारा ग्रहण होता है श्रौर द्रष्टा 
सूर्यादि जगत्‌ को देखता है। इस देखने मे मन का सूर्य तक सम्बन्ध जुड जाता 
है। श्रगर मन न देखे तो सूर्य तक सारा जगत्‌ दृश्य की कोटि मे न श्राए। 
इसलिए मन से सूर्य तक जितना जगत्‌ है उसे दृश्य-कोटि मे मन ही लाता है, 
मन न हो तो जगत्‌ का अ्रस्तित्व नेस्ति हो जाता है। यही कारण है कि वर्कले 
जगत्‌ को श्रपने मन की उपज मानता है क्योकि कारण-कार्य के नियम के 
अनुसार मन आँख को, श्रांख किरण को, श्राग्रे-प्रागे सत्ता का प्रदान करती 
जाती है। क्योकि यह सारी सत्ता तभी सत्तावान्‌ है जब मन इसे दह्य-कोर्टि में 
लाकर इसे श्रस्तित्व देता है इसलिए दृश्य-जगत्‌ का स्वतन्त्र श्रस्तित्व नही है 
यह मन की ही उपज है । है कफ 
इस वात को यूं भी समझाया जाता है कि जैसे अन्धे को प्रकाश का ज्ञान 
नही होता, वहरे को गब्द का ज्ञान नही होता, अन्धे के लिए प्रकाश का अस्तित्व 
नही है, वहरे के लिए शब्द का अस्तित्व नही है, ऐसे ही भ्रगर कल्पना करें कि 
सृष्टि में कोई प्राणी नही है जो देखता हो, जो सुनता हो, तव जगत का श्रस्तित्व 
कहां रहा ? देखने वाले होंगे तभी तो दृश्य-जगत्‌ होगा, सुनने वाले होंगे तभी 
तो सगीत का जगत्‌ होगा, श्रर्थापत्ति यह निकलती है कि हम नही होगे तो 
का नही होगा । जो देखने, सुनने वालो के न रहने से नही रहता, उसका 
भ्रस्तित्व कैसे माचा जाए ? इन सब युक्तियो के श्राधार पर वर्कले का कहना है 


॥ 
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7, बअबकंले के प्रत्ययवाद की सम्तीक्षा 


वर्कले की इन-सब युक्तियो का शब्दकोशकार जॉनसन (709-78 4)ने बडा 
मनोरंजक उत्तर दिया । बर्कले के इस सिद्धान्त को सुन कर कि दृध्य-जगत्‌ की 
स्वतन्त्र-सत्ता नही है उसने पत्थर के ऊपर अपना पैर ज़ोर से..पटका और कहा : 
"० 30, 4 05970५8 7/--अर्थात्‌ जगत की अपने-आप मे कोई स्वतन्त्र-सत्ता 
नही है, तो देखो यह पत्थर पर मैं अपना पर पटकता हूँ, मुझे चोट क्यो लगती है ? 

बक॑ले से पहले डेकार्ट ((596-650) ने भी कहा था कि जगत की सत्ता 
मन पर ही आश्रित है, हम देखते हैं तो ससार दीखता है, नही देखते तो नही 
दीखता । जो-कुछ सत्ता है वह द्रष्टा पर आश्रित है। सारा दृश्य-जगत्‌ मेरे 
'प्रत्ययो' ([0०४७) पर निर्भर है । परन्तु क्या ,सचमुच मेरे 'प्रत्यय'” ही जगत है 
जगत्‌ की स्वतन्त्र-सत्ता नही है ” अनुभव के आ्राधार पर ही तो कहा जा सकता 
है कि जगत है या नहीं है। हमे सारा जगत स्थूलें-रूप मे दीखता है। यह ठीक 
हैं कि जब सृष्टि मे कोई प्राणी नही होगा तब जगत्‌ भी नहीं होना चाहिए, 
परन्तु होता तो यह है ही । श्रगर मेरे द्रप्टा-रूप होकर देखने के कारण जगत्‌ 
की सत्ता है--आऔर जगत्‌ की सत्ता है इससे इन्क्रार नही किया जा सकता---तो 
जब कोई प्राणी द्रष्टा रूप मे नही रहता, तब भी जगत्‌ का बने रहना सिद्ध 
करता है कि जिसके ज्ञान मे यह जगत्‌ सत्ता-रूप मे विद्यमान रहता है वह “ईदवर' 
है । इस प्रकार डेकार्ट प्रत्ययवाद के आधार पर .-ही ईश्वर, जीव तथा जगतृ-- इन 
तीन की स्वत्तन्त्र-सत्ता मानता है। मैं सन्देह करता हँ---इसलिए 'मैं' हूँ, जगत्‌ 
सब-किसी के श्रनुभव मे श्राता है--इसलिए “जगत्‌' है; मेरे न रहने पर भी 
जगत्‌ की सत्ता बनी रहती है--इसलिए जिसके ज्ञान मे यह जगत्‌ सत्ता-रूप मे 

विद्यमान रहता है--वह “ईश्वर' भी है। 


यहूदी, ईसाई, मुसलमानों का एकेश्वरवाद 


यहूदी, ईसाई तथा मुसलंमान--इन तीनो का एकत्ववाद एक ही तरह का 
है। इन तीनो का कथन है कि ईश्वर ने कहा और हो गया-- एकोडहं वहुस्थाम्‌' । 
हो गया' का श्रर्थ है--श्रभांव से यह सृष्टि पैदा हो गई, 'वास्ति' से “अस्ति' हो 
गया। अभाव से भाव का होना असम्भव बात है, चाहे मनुष्य के विषय में कहा 
जाए, चाहे परमात्मा के विषय मे कहा जाए। सर्वशक्तिमान्‌ का यह श्र्थ नहीं 
है कि अ्रसम्भव को भी सम्भव कर दे, भ्रभाव से भाव पैदा कर दे । सर्वशक्तिमान्‌ 
का अगर यह अर्थ लिया जाए कि परमात्मा असम्भव को भी सम्भव कर सकता 
है तो ऋषि दयानन्द ने सत्यार्थप्रकाश में यह वडा उपयुक्त श्रइत उठाया है कि 
क्‍या वह अपने जैसे दूसरे परमात्मा को उत्पन्त कर सकता है, क्या वह श्रात्मघात 
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कर सकता है ”? जो भ्रसम्भव है वह अ्रसम्भव है, श्रभाव से भाव उत्पन्त कर 
सकता श्रसम्भव है, इसलिए यह कहना कि उसने कहा और श्रभाव से भाव--- 
अर्थात्‌ उसके कहने मात्र से जड-जगत्‌ तथा चेतन-श्रात्मा उत्पन्त हो गया-- 
युक्तियुक्त वात नही है। 

कारण-कार्य का नियम यह सिद्ध करता है कि कोई कार्य विना उसके 
उपादान-कारण (]/८०7॥० ८४7४०) के उत्पन्त नहीं हो सकता । मट्टी न हो 
तो घडा नहीं वन सकता, सुवर्ण न हो तो कुंडल नही वन सकता, इसी तरह 
सृष्टि को बनाने वाली प्रकृति तथा सृष्टि का कारोबार चलाने वाला श्रात्मा न 
हो, तो परमात्मा भी सृष्टि का सचालन नही कर सकता। इसी बात को 
साख्य-दर्शन ने 'सत्कार्यवाद' का नाम दिया है जिसका श्रर्थ ही यह है कि कार्य 
उत्पन्त होने से पहले उसका कारण मौजूद होना चाहिए, श्रन्यथा कार्य उत्पन्न 
नहीं हो सकता । श्री वाल गगाघर तिलक ने अ्रपने गीता-रहस्य' मे इस वात को 
ओर विशद करते हुए पृ० 56 पर लिखा है कि साख्य-दर्शन ने जिस 'सत्कार्य- 
वाद' के सिद्धान्त का भ्रतिपादन किया, गीता की उसके सम्बन्ध में कुछ श्रधिक 
और जोरदार उक्तिहै--“'नासतो विद्यते भाव:---जो है ही नहीं उसका कभी 
भी श्रस्तित्व नही हो सकता | उनका कहना है कि साख्य का सिद्धान्त तो सिर्फ 
कार्य-कारणात्मक सत्कार्यवाद' है, परन्तु गीता इस विषय में और भ्रागे निकल 
गई है। गीता कहती है कि अभाव से भाव हो ही नही सकता--'नास्तो विद्यते 


भाव: । यह सिद्धान्त अ्र्वाचीन-विज्ञान के सिद्धान्त के साथ श्रघिक मेल खाता है। 
सत्कायवाद' का सिद्धान्त तो 'कारण-कार्य' का सिद्धान्त ही है, श्रर्थात कार्य का 
कारण होना चाहिए, गीता का 'असत्‌ से सत्‌ नही हो सकता'--यह सिद्धान्त 
वर्तमान-विज्ञान का सिद्धान्त है, 'सत्का्यवाद' से श्रधिक व्यापक सिद्धान्त हैं । इस 
सिद्धान्त गे व्यायक-आशय यह है कि कार्य” का कोई भी गुण 'कारण' से बाहर 
के जगा से उत्पन्त नही ही सकता | इतना ही नहीं, किन्तु जब कारण को कार्य 
का स्वरूप श्राप्त होता है तव उस काये मे रहने वाने द्रव्याश ()/७४८) श्र 
कर्म-णक्ति (प्राय) का कुछ भी नाश नही होता, पदार्थ की शिन्‍्न-भिन्‍न 
अवस्था के द्रव्याग ओर कर्म-बक्ति के जोड का वजन भी सदैव. एक-सा ही 
रहता है--न तो वह घटता है, न वढता है । यह वात प्रत्यक्ष-प्रयोग से गणित 
के द्वारा सिद्ध कर दी गई है। साख्य के 'सत्कायंधाद' (कारण-कार्यवाद) तथा 
गीता के 'नासतो चविद्यते भाव के सिद्धान्त में भिन्‍नता है, और गीता के सिद्धान्त 
65068: ने माना है । ऐसी अवस्था में श्रभाव से भाव के सिद्धान्त को, 
जिसे यहूदी, ईसाई तथा मुस्लिम जगत्‌ मे माना जाता है, वैज्ञानिक नहीं कहा 
२; अवैज्ञानिक होते हुए भी सृष्टि के सचालन के लिए वे भी तीन 
सनाश्रा को बना कर ही आगे काम चलाते है। . 
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हमने इस प्रकरण में यहूदी, ईसाई तथा मुसलमानों के मत को इसलिए 
संम्मिलित कर लिया है क्योकि अन्य एकत्ववादियो की तरह ये भी एकत्ववादी 
है। चार्वाक-मत तथा भौतिक-विज्ञान--ये दोनो 'जड'-एकत्ववाद को मानते है; 
शकर, बकले तथा यहूदी, ईसाई, मुसलमान---ये सब 'चेतन'-एकत्ववाद को मानते 
हैं, इसलिए इन दो वर्गों मे हमने उक्त वादों का विभाग कर दिया है। ईश्वर 
ने जगत्‌ तथा जीव को रचा, रचने के बाद इन तीन से सृष्टि का चक्र चला--- 
यह त्रिक की बात ये मतवादी लोग भी मानते है । 


5. देतवाद 


भारतीय दर्शंन-शास्त्र मे एकत्ववाद के विरुद्ध सबसे पहले तथा प्रबल 
आवाज़ साख्यकार मह॒षि कपिल ने उठाईं। उनका कथन था कि सृष्टि मे 
अन्तिम-सत्ता के रूप मे एक तत्त्व मानने से काम'नहीं चल सकता--न जड के 
एक-तत्त्व के रूप मे, न चेतन के एक-तत्त्व के रूप मे सृष्टि की जटिल समस्या 
का हल हो सकता है। जड तथा चेतन दो सत्ताझ्रो को तो मानना ही पडेगा, 
तभी सुष्ट्युत्पत्ति की समस्या का समाधान हो सकता है। इस विचार को साख्य- 
दर्शन का प्रकृति-पुरुष का सिद्धान्त कहा जाता है। शास्त्रो मे इस सिद्धान्त को 
भिन्न-भिन्न प्रकार से, भिन्‍न-भिन्‍न नामो से अभिव्यक्त किया गया है। बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ (प्रथम अध्याय, 8) में इसे “क्षर-अ्रक्षर-विचार', गीता (3- 
], 2, 3) में इसे 'क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार' कहा गया है । ब्रह्माण्ड की इष्टि से उपनिषद्‌ 
ने दो मूल सत्ताओ को माना है--'क्षर' तथा “अक्षर । 'क्षर' वह है जो खर 
जाती है, एक रूप मे नही रहती, जिसे “प्रकृति! या ॥४»॥०7 कहा जाता है, 
अ्क्षर' वह है, जो खरती नही, एक रूप मे रहती है, जिसे 'चेतन' या (०ा- 
$0००४४९४४ कहा जाता है। पिंड की दृष्टि से गीता ने जिन दो सत्ताशों को 
माना, है वे है--कक्षेत्र' तथा 'क्षेत्रज्ञ| । क्षेत्र" खेत को कहते हैं। यह शरीर एक 
खेत है | जैसे किसान खेत का मालिक होता है, उससे लाभ उठाता है, वैसे इस 
शरीर रूपी खेत का मालिक, इससे लाभ उठाने वाला क्षेत्रज्ञ' है, क्षेत्रन-- 
अर्थात्‌, 'आत्मा' । इसी भाव को कठ उपनिषद्‌ (तृतीय वल्ली, 3, 4) मे 'रव 
तथा रथी” के अ्रलकार के रूप में वणित किया है। शरीर “रथ' है, झ्ात्मा उसका 
इस्तेमाल करने वाला--रथी' है। वैंदिक-संस्कृति के भोक्ता-भोग्य, द्रण्टा-च्श्य 
आदि सिद्धान्तो का श्रीगणेश इसी द्वैतवाद के सिद्धान्त से हुआ हैं। सृष्टि की 
रचना के सम्बन्ध मे यह छित्व का सिद्धान्त इतना हृदयग्राही तथा मनोरंजक है 
कि ग्रीक-विद्वान्‌ प्लेटो ने श्रपने ग्रन्थ फीड्स के पृष्ठ 246 में इसी रपक का 
प्रयोग किया है। उपनिषद्‌ के 'क्षर', 'दृश्य', 'भोग्य', 'रथ', साह्य के अडृति' 
त्तथा गीता के "क्षेत्र” शब्दों का एक-समान श्र है। इसी प्रकार उपनिषद्‌ के 
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अक्षर, द्रप्टा,, भोक्ता', 'रथी', साख्य के 'पुरुष' तथा गीता के "क्षेत्रज्ञ' शब्दो 
का भी एक-समान श्र्थ है। 'क्षर-श्रक्षर', 'दुध्य-द्रप्टा', भोग्य-भोक्ता', (रथ-रथी*, 
प्रकृति-पुरुण” तथा क्षेत्र-क्षेत्रन/ का एक-एक का जोडा है जिस जोडे--- 
द्वित्त--की नीव पर ये शास्त्र खडे हैं । यह वात ध्यान मे रखने की है कि इन 
शब्दों को 'ज्डा तथा 'चितन'---इन दो के वर्गीकरण में भी सम्मिलित किया जा 
सकता है | इन सव थब्दो का यही श्रर्थ है कि ये द्ास्त्र एकत्व पर नही ठहरते, 
द्वित्व पर ठहरते है। कैसा द्वित्व ? एक सर्त्ता जड है, दूसरी चेतन---इनका 
कहना यह है कि सृध्टि की समस्या को समझने के लिए इन दो को तो मानना 
ही पड़ेगा, यह वात दूसरी है कि चेतन भी एक की जगह दो हो--एक “श्रात्मा' 
तथा दूसरा परमात्मा | इस स्थान पर हम जड की मूल-सत्ता तथा चेतन की 
मूल-सत्ता--इस सम्बन्ध में साख्यकार की दी गई यूक्तियो पर विचार करेंगे--- 
यही विचार 'जड-चेतन', 'प्रकृति-पुरुष', 'क्षेत्र-क्षेत्रज' तथा 'क्षर-प्रक्षर' का विचार 
है। 

(क) “जड़-प्रकृति', 'क्षेत्र! एवं 'क्षर' की मूल-सत्ता है--श्री तिलक ने इस 
सम्बन्ध में गीता-रहस्थ मे जो लिखा है उससे अ्रच्छे शब्दों का हम प्रयोग नही 
कर सकते । 'गीता-रहस्य' पृष्ठ 56 मे वे लिखते हैं . “साख्य मतानुसार जब 


'सत्कायंवाद” सिद्ध हो जाता है, तव यह मत आप ही गिर जाता है कि रय- 
सृष्टि की उत्पत्ति शून्य मे हुई है, क्योकि शून्य से, श्रर्यात जो कुछ है ही नही, 
उससे “जो अस्तित्व में है” बह उत्पन्त नही हो सकता । इस बात से यह साफ 
सिद्ध होता है कि सृष्ठि किसी-न-किसी पदार्थ से उत्पन्न हुई है, और इस समय 
सृष्टि मे जो गुण हमे दीख पडते है वे ही इस मूल-पदार्थ मे होने चाहिएँ | श्रव 
यदि हम सृष्टि की श्रोर देखें, तो हमे वृक्ष, पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना-चाँदी, 
हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख पडते हैं, श्र इन सबके रूप तथा 
गुण भिन्‍्त-भिन्‍न हैं । सांश्यवादियो का सिद्धान्त है कि यह भिन्‍नता तथा नानात्व, 
प्रादि मे, भ्रर्थात्‌ मूल-पदार्थ में तो नही दीखता, किन्तु मूल से सब वस्तुओं का 
#रैव्य एक ही है। श्र्वाचीन-रसायन-जास्त्रज्ञो ने भी भिन्न-भिन्न द्रव्यों का पथक्करण 
करके पहले 62 मूल-तत्त्व (फिर 92 और श्रव ] 05) ढूंढ निकाले थे, परन्तु भ्रव 
पश्चिमी-विजान वेत्ताओं मे भी यह निश्चय कर लिया है कि ये मूल-तत्त्व 
स्वतन्द् या स्वयसिद्ध नही है, किन्तु इत सबकी जड मे कोई-व-कोई एक ही 
पदार्थ है, और उस पदार्थ से ही सुर्य, चन्द्र, पृथ्वी, तारागण की सृष्टि उत्पन्न 
हुईं है ।” जगत्‌ के सब पदार्थों का जो यह मूल-द्रव्य है, उसे ही साख्य-शास्त्र मे 
अति: कहते हैँ, प्रकृति का अर्थ ही मूल है, इस 'प्रकृति! के श्रागे जो पदार्थ 
बनते है, उन्हे “विक्षति'- अर्थात, मूल-पदार्थ के विकार कहते हैं। परन्तु यद्यपि सब 
पदार्वों में मूल-उव्य एक ही है तथापि इस जगत में पत्थर, मट्टी, पानी, सोना 
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भ्रादि भिन्‍त-भिन्‍न पदार्थ पाये जाते है---इसका क्या कारण है ? साख्यवादियो ने 
सब पदार्थो का निरीक्षण करके पदार्थों मे तीन गुणों को पाया है--सत्व, रज तथा 
तम---इसलिये उस मूल-द्रव्य मे--'प्रकृति' मे--भी वे इन तीनो ग्रुणो मानते हैं 
जिसके कारण प्रकृति मे नानात्व पाया जाता है, एक प्रकृति से इन तीन ग्रुणो के 
कारण अनेक पदार्थ उत्पन्त हो जाते है। साख्य का कथन है कि सात्तारिक जड़- 
पदार्थों की मूल-सत्ता 'प्रकृति' है, उपनिषदो के शब्दों में वह 'रथ' या 'क्षर' है, गीता 
के शब्दों में वह 'क्षेत्र' है। जैसे पाइचात्य-जगत्‌ में रसायन-शास्त्री सुष्टि-रचना 
में पहले डाल्टव ([766-844) के परमाणुवाद को मानते थे, परमाणु श्रनन्त है, 
वसे ही भारतीय न्याय-दर्शन में भी सृष्टि की रचना परमाणओ्रो से मानी गई है । 
न्याण तथा वेशेषिक के अनुसार एक परमाणु से सृष्टि नही बनती, दो परमाणु 
मिल कर द्वयणुक बनाते है, तीन दृयणुक मिलकर त्रसरेणु बनाते हैं। परमाणु 
अतीन्द्रिय है, त्रसरेणु इन्द्रिय-ग्राह्म हैं। जते डाल्टन के परमाणुवाद के बाद 
वैज्ञानिकों ने कहना शुरू किया कि सृष्टि के आरम्भ मे, जड-जगत्‌ में मैटर-ही- 
मैटर था, 'नेब्युला' (४८७०७) था, प्राणी-जगत्‌ मे डाविन के अनुसार जीव-द्रव्य 
प्रोटोप्लाज्म' (:00%8आ॥) था--इसी से इस नाना प्रकार की जड-चेतन 
सृष्टि का विकास हुआ, परिणामस्वरूप 9वी शताब्दी मे विज्ञान के जगत्‌ में 
(विकासवाद' (४००7७ ० 8५०एा०॥) का सिद्धान्त सर्वव्यापी हो गया, वैसे 
ही साँख्य-सिद्धान्त मे भी जड-सृष्टि का विकास एक मूल-द्रव्य से माना जाता 
है जिसे 'प्रकृति' का नाम दिया गया है। इस दृष्टि से साख्य का प्रकृति से 
विक्ृति का सिद्धान्त डाविन (809-882) तथा हर्ट स्पेन्सर (820-903) 
ग्रादि के विकासवाद के सिद्धान्त के अत्यन्त निकट है यद्यपि भारतीय तथा 
पाइचात्य इष्टिकोण की आध्यात्मिकता तथा भौतिकता इन दोनो की विपय- 
प्रतिपादन शैली मे अलग-अलग प्रतिबिम्बित दिखलाई देती है । 

(ख) चेतन-पुरुष, क्षेत्रज्ष ,एवं श्रक्षर की मूल-सत्ता--जिस प्रकार साख्य 
जड-प्रकृति की मूल-सत्ता मानता है, उसी प्रकार चेतन की भी मूल-सत्ता मानता 
है। इसी चेतन को “पुरुष', 'क्षेत्रज्ञ' तथा अक्षर' कहा गया है| गीता ने मानव- 
शरीर को 'क्षेत्र” कहा है--यह खेत है, कारखाना है । प्रश्न उठता है कि यह किस 
का खेत है, किसका कारखाना है ? इस खेत का, इस कारखाने का कोई स्वामी 
है या नही ? शरीर रूपी खेत में खेती हो रही है, ज्ञानेन्द्रियाँ तथा कर्मेन्द्रियाँ हल 
चलाती रहती है, शरीर का यह कारखाना घडाघड चलता रहता है--क्या यह- 
सव अपने-आप हो रहा है ? कोई हल खेत मे अपने-आप खेती नही करता, 
हल को किसान चलाता है, कोई कारखाना अपने-आ्राप नहीं चलता, कारखाने 
का कोई मालिक होता है जो मजदूरों को काम करने का हुक्म देता है। वह कौन 
है ? इसके अलावा 'स्मृति” कहाँ रहती है ? शरीर तो हर सातवे साल बदलता 
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रहता है, पुराने तत्त्व नष्ट हो जाते हैं, नये श्रा जाते हैं, मात साल के वाद शरीर 
ही नया हो जाता है, किन्तु मुके पिछले 50 साल कौ वातें याद रहती हू | जब 
शरीर के सब परमाणु बदल गये, तो 50 साल पहले की बात को लगातार 
सभाल रखने वाला, इस एकीकरण की प्रक्रिया को जारी रखने वाला कौन हैः 
फिर 'मैं' की भ्रनुभूति तो हर-किसी को होती है, कोई व्यक्ति ऐसा नहीं जिसे 
के नही हूँ' की अनुभूति होती हो। यह श्रनुभव कौन करता है ? वैदान्त- 
दर्शन (3 3---53, 54) मे कहा है कि 'मैं हुँ---इस प्रतीति का प्रत्येक मनुष्य को 
होना भ्रात्मा के शरीर से अतिरिक्त-अस्तित्व होने का एक पुष्टतम प्रमाण है । 
इसी बात को पाइचात्य-दाशंनिक डेकार्ट (0०८॥०४६--596-650) ने यूं 
कहा है--“प्रइन यह है कि क्या मेरी स्वतन्त्र सत्ता है ? यह निस्सन्दिग्ध है कि , 
यह प्रइन करते हुए मैं अपनी सत्ता के विषय में सन्देह कर रहा हूँ । परन्तु 
'सन्देह करना' सिद्ध करता है कि मैं “विचार कर रहा हूँ। अगर मैं विचार कर 
रहा हूँ तो यह निस्सन्दिग्ध है कि 'मैं हूँ, अगर "मैं नही हूँ, तो मैं विचार कैसे 
कर सकता हूँ--00800, ७8० ४णा॥ (] हवा, पाक ] 27). श्री 
शकराचार्य की युक्ति तथा ढेकार्ट की युक्ति का एक ही शर्थ है। आत्मा की 
मूल-सत्ता को सिद्ध करने के लिये, साख्य-शास्त्र की युक्तियो का हम 'श्ात्मा' के 
प्रकरण में पहले उल्लेख कर “आये हैं। इन सब युक्तियो का एक जगह सग्रह 
तिम्त साख्यकारिका भे किया गया है 
सघात््‌ परायत्वात्‌ त्रिगुणादि विपमेयात्‌ अ्रधिष्ठानात्‌ 
पुरुषो5स्ति भोवतृभावात्‌ फंवल्यार्थ प्रवृत्तेन्‍्च । साख्यकारिका, 7 । 
इसका श्रर्थ है--(१) 'संघात पराफ्थत्वात'--जो भौतिक-पदार्थे है वे अ्पते 
लिए नही किसी दूसरे के लिए होते हैं, बिस्तर बिस्तर पर नहीं सोता, दूसरा 
कोई विस्तर पर सोता है। ससार सघातमय है, जिसके लिए यह सघात है, 
वही आत्मा है, (२) 'त्रिगुणादि विपयंयात्‌'---प्रकृति मे सत्व, रज, तम--ये तीन 
गुण हैं। इन तीन गुणों के कारण प्रकृति दृश्य है, अविवेकी है। अगर प्रकृति 
दृश्य है, श्रविवेकी है, तो किस की अपेक्षा से यह दृश्य है, अविबेकी है ? श्रपेक्षा 
का श्रर्थ है--इससे विपरीत-सत्ता जिसकी श्रपेक्षा से यह दृश्य तथा अ्रविवेकी 
कही जा सके--वही श्रदृश्य, चेतन, विवेकी सत्ता श्रात्मा है, (३) 'झ्धिष्ठानात्‌-- 
रथ तभी चलता है जब उसके चलाने वाला हो, शरीर भी तो रथ है---चलता- 
फिरता है---इसका अ्रधिप्ठाता, इसे जो चलाता है वह कोई चेतन है, वही श्रात्मा 
हैं, (४) 'भोकतृभावात्‌'--ससार के सब विपय भोग्य हैं, इनका जो भोक्ता है 
बह श्रात्मा है, (५) “कंवल्याय्थ प्रवृत्ते'-- मनुष्य भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के वधनो से 
वेया पटा है, दु खो से सव कराह रहे हैं, उनसे मुक्त होने के लिए प्रयत्तशील 
है । कौन दुख से मृक्त होना चाहता है ? श्रगर आ्रात्मा है ही नही, तो दुख से 
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छुटकारा कौन पाना चाहता है ? जो सब दु खो से छूटने के लिए छटपटाता 
रहता है. वही आत्मा है। साख्यकार ने जहाँ जड-प्रकृति की सत्ता को माना 
है, वहाँ चेतन-आत्मा के जड-प्रकृति से भिन्‍न होने के लिए उक्त पाँच युक्तियाँ दी 
है जिनके द्वारा साख्यकार ने ह्वित्व को सिद्ध किया है । 


द्वित्ववाद की समीक्षा 


हमने देखा कि भारतीय चिन्तको मे जहाँ एकत्ववादी थे, वहाँ द्वित्ववादी 
भी थे जिनका कहना था कि सृष्ट्युत्पत्ति की समस्या सिर्फ एक मूल-सत्ता को 
मानने से हल नही. होती । चाहे जड को मूल-सत्ता माने, चाहे चेतन को, जड 
से चतन/ऊत्पन्त नही हो सकता, न चेतन से जड उत्पत्त हो सकता है क्योकि 
ये दोनो तत्त्व..एक-दूसरे से भिन्‍न है. परन्तु ससार मे पाए दोनो जाते है । इस 
स्थिति को देखे-कर्‌.कुछ विचारको ने यही उचित समझा कि वे एक के स्थान 
से दो मुल-सत्ताझ्रो को मारनें---“जड' तथा 'चेतन' । परन्तु 'चेतन' कैसा ? जैसे 
ससार में जड-पदार्थ नाना दिखलाई देते है, उन सब में जडता का समान-गुण 
पाया जाता है, इसलिए इन सब नाना जड-रूपो को एक में समाविष्ट कर जड- 
प्रकृति का नाम दे दिया गया, क्‍या ऐसे ही चेतन अनेक नहीं दिखलाई देते 
क्‍या इन,सब चेतनों-कों एक चेतन-तत्त्व मे समाविष्ट नही किया जा सकता ? क्‍या 
ऐसा#ती नही कि जैसे जगत मे जड तथा चेतन--ये दो मलतत्त्व दिखला ई देते हैं, 
वेसे ही चेतन में --'अल्पज्ञ-चेतन' और '“सर्वेज्-चेतन---ये दो मूलतत्तव भी हो, 
ओर इस प्रकार मूल-सत्ताएँ दो न होकर तीन हो--'जड-मूलसत्ता का नाम 
'प्रकृति', अल्पज्ञ-'चेतन-सत्ता' का नाम 'आात्मा' और सर्वज्ञ-चेतन-सत्ता' का नाम 
'परमात्मा' हो | हमे तो ऐसा ही प्रतीत होता है कि इसी दुविधा मे पड कर 
साख्य ने इस चेतन मूल-सत्ता का ताम 'पुरुष', उपनिषद्‌ ने अक्षर! तथा गीता 
ने उसका नाम 'क्षेत्रज्ञ' रखा। ये तीनों शब्द पिण्ड मे आत्मा तथा ब्रह्माण्ड मे 
परमात्मा पर एक-समान घटित हो जाते है। पिण्ड में 'पुरुष-शब्द का 
अर्थ है--श्रात्मा, ब्रह्माण्ड मे 'पुरुष'-शब्द का श्रर्थ है---परमात्मा, क्योकि 'पुरुप- 
डब्द 'पुरि शेते---जो पिण्ड या ब्रह्माण्ड रूपी नगरी मे आराम कर रहा है -- यह 
है। तभी पतजलि के योग-शास्त्र मे ईश्वर को पुरुष-विशेप कहा गया है-- 
'क्लेश कर्म विपाकाशय: भ्रपरामुष्टः पुरुषविशेष: ईइवर:” । पिण्ड मे 'क्षेत्रज्ञ-शव्द 
का शअर्थ है--आात्मा, ब्रह्माण्ड मे 'क्षेत्रअ-शब्द का अर्थ है--परमात्मा, क्योकि 
दशरोर-रूपी यह पिण्ड क्षेत्र है--आत्मा का, जगतु-रूपी ब्रह्माण्ड क्षेत्र है--परमात्मा 
का; आत्मा इस शरीर-रूपी कारखाने का कक्षेत्रज्ञ है, मालिक है, परमात्मा 
इस सृप्टि-रूपी कारखाने का "क्षेत्र है, मालिक है। पिण्ड मे “भ्रक्षर-दब्द 
का भ्रर्य हे--शरीर-रूपी खर [जाने वाले पिण्ड मे न खरनेकेसा आत्मा 


बा 
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ब्रह्माण्ड में अक्षर गव्द का श्रर्थ है--स क्षण-मंगुर पाथिव-जगत्‌ में निवास 
करने वाला अनादि, श्रनन्त, अ्रक्षरणगील परमात्मा । इस भ्रकार साख्य, उपनिपद्‌ 
तथा गीता ने चेतन के लिए. क्रमण जो पुरुष, अक्षर तथा क्षेत्रज्ञ बब्दो का 
प्रयोग किया है वह झात्मा तथा परमात्मा--इन चेतनों पर समान-रूप से घटित 
होता है । इस इप्टि से विचार किया जाए तो साख्य, उपनिपद्‌ तथा गीता-- 
तीनो म्‌क-भापा मे ईश्वर, जीव, प्रकृति--इन तीनो मूल-सत्ताशों को स्वीकार 
करते हैं । 
6 तन्रेतवाद 
हमने इस प्रकरण का प्रारम्म करते हुए प्रश्न उठाया था कि कया सृष्टि 
की मूल-सत्ता एक है, दो हैं, या तीन, क्या एक मूल-कारण से यह नाना-प्रकार की 
सृष्टि उत्पन्त हो सकती है, या दो मूल-कारणो को मानना पडता है, या दो से भी 
काम नहीं चलता, तीन मूल-कारणो को मानना पडता है ? इस सम्बन्ध में हमने 
एकत्ववादियो तथा द्वित्ववादियो का वर्णन किया, श्रव त्रैतवादियो--अरर्थात्‌ 
हुत्ववादियों के सिद्धान्त पर विचार करने का समय है । 
त्रेतवादियो का कहना है कि किसी वस्तु के निर्माण में तीन प्रकार के कारणो 
का होना आवश्यक है। वे है--उपादान-कारण, निमित्त-कारण तथा साधारण- 
कारण (आकारिक-कारण) । इन्हे क्मश समवायी-कारण, निमित्त-कारण तथा 
श्समयावी-कारण भी कहा जाता है। ग्रीस के विद्वान अरस्तु (385-322, ई० 
पृ०) ने कारणों की विवेचना करते हुए समवायी या उपादान-कारण को (८8058 
](8609॥5 (७८०७ ०७७४७) कहा है, निमित्त-कारण को (४५४३ टिीछ0॥$ 
कक ०००5९) कहा है, श्रसमवायी या साधारण-कारण (श्राकारिक-कारण) 
आता गा लव 
लक जा &७5० सिशक्ा5 (शि%) ००७४८) की 
उदाहरणार्थ, हम घडे का दुष्टान्त ले लेते हैं ॥ उपादान या समवायी कारण 
वह है जिसके विना घडा न वन सके, जो स्वय रूप बदल कर घडा बन जाए । 
इस परिभाषा से मट्टी घड़ें का उपादान-कारण या समवायी-कारण या 
७807०) ०४०५८ हुआ । निमित्त-कारण वह है जिसके बनाने से कुछ बने, न 
0 करी क 28003: नही, दूसरे को प्रकारान्तर से बना दे । इस परिभाषा 
रा गा डे त्त-कारण या डिीएला। ८80४९ हुआ । श्रसमवायी या 
बाय गा । (आकारिक-कारण) वह है जो किसी वस्तु के बनाने मे साधन 
घड़े के पक अं हो। इस परिभाषा से कुम्हार का गोल चाक श्रादि 
हज __ सावारण-कारण (आराकारिक-कारण) या #०गा8 ०४०४० 
हुआ । अरस्तु ने कारणों को तीन की जगह चार माना है, वह वार 
, वह चौथा का 
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उस वस्तु के निर्माण मे निर्माण-कर्त्ता का उद्देश्य है जिसे उसने 'सोहेश्यता-- 
धरा ०४7४०--कहा है । घडे, कुम्हार, चाक--इन सब का उद्देष्य इस 
उद्देश्य से घडा बनाना है ताकि उसमे पानी भरा जा सके, विना उद्देश्य के, 
सिर्फ लीला करने के लिए घडा नहीं बनाया जाता; वच्चे भले ही खेल-मात्र 
के लिए घडा बनाएँ या सीखने के लिए बनाएँ परन्तु मूलत घडा किसी उद्देश्य 
के लिए बनाया जाता है--श्ररस्तु के विचार मे वस्तु के निर्माण में 'सोहेब्यता' 
उसका चौथा कारण है । 
अ्रव इन चारो कारणो को सुष्टि पर घटा कर देखे । सृष्टि का उपादान- 
कारण प्रकृति है, परमाणु है। यह उपादान-कारण न हो तो सृप्टि बन नहीं 
सकती । वेदान्ती कहते है कि ब्रह्म स्वय सृष्टि का उपादान-कारण है जिसे वे 
सृष्टि का अभिन्‍न-निमित्तोपादान-कारण कहते हैं--श्रर्थातु, वह सृष्टि का 
उपादान तथा निमित्त कारण एक-साथ है। परन्तु ब्रह्म सृष्टि का उपादान- 
कारण नही हो सकता क्योंकि यह नियम है कि कारण में जो गुण होते हैं वे 
कार्य मे श्राते है--'कारण गुण पूर्वक कार्य गुणो दुष्ट.” । अगर ब्रह्म सृष्टि का 
उपादान-कारण होता, तो-जैसे सृष्टि भगुर है, सविकार है, वसे ब्रह्म भी भगुर 
होता, सविकार होता, या जैसे ब्रह्म चेतन है, वैसे ही सृष्टि भी चेतन होती, ब्रह्म 
तो न भगुर है, न सविकार है, न सृष्टि चेतन-स्वरूप है। इसलिए प्रकृति ही, 
सृष्टि का उपादान-कारण हो सकती है क्योकि वही घडे को बनाने में मट््‌टी 
को तरह सृष्टि को बनाने मे 'रूप बदल कर स्वय सृष्टि बन जाती है। सृष्टि 
का उपादान-कारण प्रकृति, परन्तु निमित्त-कारण ब्रह्म या ईश्वर है। निमित्त- 
कारण वह होता है जिसके बनाने से कुछ बने, न बनाने से न बने, स्वय बने 
नही, दूसरे को वना दे। ज॑ंसे कुम्हार मिट्टी से घडा बनाता है, उसके बनाने 
से घडा बनता है, न बनाने से नही बनता, घडा तो बन जाता है, कुम्हार स्वय 
नही बनता, ठीक ऐसे ही ब्रह्म या ईश्वर प्रकृति से सृष्टि बनाता है, वह न 
बनाये तो सृष्टि न बने, बनाता है तो वन जाती है, स्वय नहीं वनता, सृष्टि 
को बनाता है, इसलिए वह सृष्टि का निमित्त-कारण है। जैसे घडा बनाने में 
कुम्हार के चाक आदि साधारण-कारण हैं, वंसे सृष्टि मे प्रकृति के नाना 
प्रकार--बह्माण्ड मे सूर्य, चन्द्र, पृथ्वी, अप, तेज, वायु, श्राकाश ग्रादि तथा 
पिण्ड में ज्ञानेन्द्रियाँ-कर्मेन्द्रियाँ आ्दि--साधारण-कारण है। इन सब कारणो 
की शखला मे भ्ररस्तु का सोहेश्यता भी एक कारण है। किस उद्देश्य से घडा 
वन रहा है, किस उद्देश्य से सूप्टि वन रही है। जैसे घडे का उद्देश्य पानी भरना 
है, वैसे सृष्टि का उद्देश्य जीवात्मा को कर्म-फल देना है, उसे विकास के मार्ग 
पर डाल देना है। प्रकृति, परमेश्वर के साथ जीवात्मा न हो तो सृप्टि का 
गोरखबन्धा एक लीलामात्र, खेलमात्र रह जाता है । इन सव कारणो से सृष्टि फी 
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रचना में न एकत्ववाद से काम चलता है, न द्वित्ववाद से काम चलता है, 
त्रित्ववाद से ही इस समस्या का समाधान हो सकता है। यही कारण है कि 
एकत्ववादी-वेदान्त ने भी सीचे तौर पर नही परन्तु ठेंढे तौर पर, द्वित्ववादी 
साख्य ने मूक-भाषा में तथा वेदों ने सीवे तौर पर त्रतवाद को स्वीकार किया 
है। इन्होंने किस प्रकार त्रैतवाद को स्वीकार किया है इसका सक्षिप्त निर्देश हम 
नीचे दे रहे हैं . 

(क) वेदान्त में त्ंतवाद---शाकर-वेदान्त ने ब्रह्म के साथ माया को उसका 
प्रभिन्‍न अग माना है, ब्रह्म की शक्ति माना है, ससार को मिथ्या कहते हुए उसे 
परमाथं-श्रसत्‌ कहने के साथ-साथ व्यवहार-सत्‌ माना है, माया की उपाधि से 
विशिष्ट ब्रह्म को ईश्वर तथा जीव माना है। ब्रह्म ही अवस्था-विज्ञेप में 'प्रकृति' 
, हैं, अवस्था-विश्ेप मे 'ईशवर' है, भ्रवस्था-विभेप मे 'जीव' है । एक होने पर अवस्था- 

विज्येयो का द्वित्व या त्रित्व कैसे उत्पन्न हो गया ? इसका सिर्फ एक समाधान 
है--लीला'--परल्तु यह समावान यही कहने के समान है कि उसकी लीला 
(तने, हम सिर क्यों खपायें ? वेदान्त मे जो दृष्टान्त दिए जाते है उनमे 
52 बह सा 
५ ह दूर हो जाती है। 

बैचार करने से मालूम होता है कि रज्जु की भी सत्ता है, सर्प की भी 
हे है; थक्ता की भी सत्ता है, रजत की भी सत्ता है। अगर ब्रह्म मे सृष्टि 
एव घुक्ति तथा रजत की इस हम -जगत्‌ हक कल 72800 सडक: रा 
अब्न यह है कि जिस संध्टि की इस सष्टि में ०08 किक ५ 
है, इस सृष्टि को तो शकर मिश्या मानते है हद वह ला 968 
में आदमी के सीग दीख जाते है कह 

जाते हूं, जागने पर 
मिथ्या-जगतु एक स्वप्न है, जो श्रात्मवोध 


जाग्रत-अ्रवस्था मे हू मे 
ही जि जप असली-हूप मे देखा है, या जाग्रत-अ्रवस्था मे देखी चीज़ो का 
व्ला आग कप दीखने लगता है। जाग्रत मे हमने श्रादमी को अलग्र-से 
गले दंग रे “। स्वप्न में पहले से इन्ही देखे हुए पदायों का ही तो 
कि _ *< यह कहना कि यह जगत हमे स्वप्न की तरह दीख रहा है 
अम हू, इस ग्रब्न का उत्तर चाहता अल 
रहा है उसकी असली है ५ का जिस मिथ्या-जगत्‌ का हमे भ्रम हो 
हा “वा-सत्ता कहाँ है क्योकि स्वप्न मे जो-कुछ दीखता है उसकी 
की बात है कि जहाँ अ. हि. वो दै। इसके अतिरिक्त यह भी विचारने 
5 जहाँ आान्ति होती है वहां तीन सत्ताएँ श्रवश्य होती हैं। एक 
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वह व्यक्ति जिसे भ्रान्ति हो रही है, दूसरी वह वस्तु जिसमे भ्रान्ति हो रही है, 
तीसरी वह वस्तु जिसकी भ्रान्ति हो रही है। उदाहरणार्थ, सीपी मे चाँदी की 
आन्ति--मिथ्या-प्रतीति-- हो रही है । इसमे तीनो तत्त्व मौजूद हैं। एक-तत्त्व 
सीपी है जिसमे भ्रान्ति हो रही है; दूसरा-तत्त्व चाँदी है जिसकी भ्रान्ति हो 
रही है; तीसरा-तत्त्व वह व्यक्ति है जिसे भ्रान्ति हो रही है। इन तीनो के विना 
सीपी मे चाँदी की अआ्रान्ति नहीं हो सकती | इसी को वेदान्त मे “व्यवहार-सत्‌' 
का नाम दिया गया है। परमार्थ मे एक ही सत्ता है, व्यवहार मे देखा जाता है 
कि एक की जगह तीन मूलतत्त्व हैं। तभी हमने कहा कि वेदान्त मे सीधे तौर 
पर तो नही, माया 'उपाधि', “व्यवहार-सत्‌” आदि छव्दों के द्वारा यह मान 
लिया गया है कि तीन मूल-तत्त्वों को माने बिना काम नहीं चलता । पाइचात्य- 
जगत मे डेकार्ट ने तीन मूल-सत्ताओो को माना है, वेदान्त के श्रनेक श्राचार्यों में 
से भारत में मध्वाचार्य तथा रामानुजाचार्य ने भी त्रेत-सत्ता को माना है। 

(ख) उपनिषदों, गीता तथा सांख्य में त्रतवाद---जैसा हम पहले लिख 
श्राए हैं उपनिषद्‌, गीता तथा साख्य मे जिन मूल तत्त्वो का निर्देश है, वे हैं--- 
क्षर-अक्षर, क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ तथा 'प्रकृति-पुरुष' । इसका यह श्रर्थ है कि इन शास्त्रों 
मे 'क्षरं, क्षेत्र, 'प्रकृति' के नाम से एक 'जड-मूलतत्त्व' को माना ही है, इसके 
अतिरिक्त अक्षर, 'क्षेत्रज्ञन, "पुरुष के नाम से एक 'चेतन-मूलतत्त्व' को भी माना 
है। 'चेतन-मूलतत्त्व' दो है--पिण्ड मे आत्मा', ब्रह्माण्ड मे 'परमात्मा'। इस 
प्रकार इन शास्त्रो मे भी तीन मूल-तत्त्वो का निर्देश है । 

(ग) वेदों में श्रेतवाद--वेदो का अ्रध्ययन करने से' भी यह ज्ञात होता है 
कि उनमे जैतवाद का बड़े मनोरजक रूप में वर्णन किया गया है। इसमे ऋग्वेद 
तथा अथवंवबेद के निम्न मन्त्र प्रमाण है * 

() द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वादु श्रति श्रमश्नन्‌ अन्य: भ्रभिचाकशीति ॥ 
(ऋ०, मण्डल , सूक्त 64, मन्त्र 20; अ्र्थव 9, 9, 0) 
इस मन्त्र भे रूपक के तौर पर कहा गया है कि दो पक्षी हैं जो परस्पर 
साथ-साथ रहते हैं, दोनो एक ही वृक्ष का आलिंगन किए वैठे हैं। इन दोनो मे 
से एक वृक्ष के फलो को खा-खा कर उतका स्वाद ले रहा है, दूसरा विना खाए 
पहले पक्षी की गति-विधि का सुक्ष्म-निरीक्षण कर रहा है । इस वर्णन मे स्पष्ट 
तौर पर पिण्ड मे इस शरीर को तथा ब्रह्माण्ड मे विधाल-जगत्‌ को वृक्ष से 
उपमा दी गई है। पिण्ड-रूपी वृक्ष तथा ब्रह्माण्ड-रुपी वृक्ष मे यह जीव-रुपी 
पक्षी पिण्ड मे इन्द्रियो का तथा ब्रह्माण्ड मे सासारिक-विपयो का मीठा-मीठा 
लुभावना भोग ले रहा है। दूसरा परमेश्वर-रूपी पक्षी जीवात्मा द्वारा किये गए 
भोग-रूपी कर्मों का फल देने के लिए उसकी गति-विधि को देखता रहता है । 
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(8) अथर्ववेद का निम्न मन्त्र भी त्रतवाद का ही उल्लेख करता है : 
बालात्‌ एकम्‌ श्रणीयस्कम्‌ उत्‌ एक नेव दृश्यते 
तत: परिप्वजीयसी देवता सा सम प्रिया (अ्रथर्व, 0, 8, 25) 
एक ऐसा तत्त्व है जो वाल से भी सूथ्म है, अणुतम है---इससे जीव” का 
वर्णन हुआ, दूसरा ऐसा तत्त्व है, जो इतना सूक्ष्म है कि दीखता ही नहीं-- 
इससे सूथ्म, श्रच्य्य 'प्रकृति' का वर्णन हुआ ; तीसरा ऐसा तत्त्व है--रेवता है 
-+जिसने समग्र-जगत्‌ का आलिंगन किया हुआ है, सर्वव्यापक है, वही देवता 
मेरा प्रिय है--इससे “ईव्वर' का वर्णन हुआ । इस मन्त्र मे भी श्रणुरूप जीव 
का, अद्ग्य-हप प्रकृति का तथा समग्र-जगत्‌ का आलिंगन करने वाले सर्वव्यापक 
परमात्मा का वर्णन है। 
इस प्रकार हमने देखा कि सुप्ट्युत्पत्ति में एक्त्ववाद, दवतवाद तथा त्रैतवाद 
का अ्रपना-अ्रपना क्‍या स्थान है और इस सम्बन्ध में भारतीय-दर्शनो की, 
पाइचात्य-विद्वादों की तथा वेदो की विचारधारा क्या है । 





कृत्त मे दक्षिणे हस्ते जयो से सब्य श्राहितः (अथर्व, 7. 50 8) 


मे के सिद्धान्त को एक दाशनिक-सिद्धान्त मान केर उस पर सिर्फ भारतीय- 

चितको ने विचार किया हैं, पाइ्चात्य-चितकों ने इसे एक दार्शनिक- 
सिद्धान्त मान कर विचार नहीं किया । इसका मुख्य कारण यह है कि भारत 
में पुन्जन्म का सिद्धान्त यहाँ की विचारधारा का अभिन्‍नत श्रग रहा है। पुनर्जन्म 
का सिद्धान्त कर्म के सिद्धान्त की ही उपज है। भारत के छ मुस्य-दर्शनों मे से 
एक दर्शन---'मीमासा-सिर्फ 'कर्म' पर लिखा गया है। गीता का तो ज्ञारा 
लक्ष्य ही 'कर्मयोग' का प्रतिपादन करता है । 


कर्म! का सिद्धान्त क्या है ? यह भौतिक-जगत्‌ मे विद्यमान कारण-वार्य 
के नियम का ही आ्राध्यात्मिक-जगत्‌ में घटित होना है । कारण होगा तो उसना 
कार्य होगा, कार्य होगा तो उसका कारण होगा--अगर थैंहे नियम टोब है, 
अटल है, तो कर्म' भी तो एक कारण है, इसका कार्य होना ही चाहिये, रह 
वात अटल होनी चाहिये । कर्म का फल अटल है--इसी को 'बर्म वा सियासत ;$ 
कहते है । 


'कर्म' की चर्चा करते हुए यह प्रब्न उठ खडा होता है कि क्‍या मनुप्य कर्म 
करने मे स्वतन्त्र है, या वह देव से, भाग्य से बेंधा हुआ है ? “कर्म का फल ही 
तो 'देव' है, 'भाग्य' है, परन्तु क्या ऐसी हालत में मनुष्य को कर्म करने मे स्वतन्त्र 
कहा जा सकता है ” यह प्रण्न 'पुरुपार्थ तथा “भाग्य के सनातन दन्द्व का, प्रब्त 
है। भाग्यवादी कहते हैं कि जब कर्म का फल निश्चित है, तव मनुप्य का जीवन 
भाग्य से वेंधा हुआ है, पुरुपार्थवादी कहते है कि श्राज जिसे हम भाग्य कहते 
है विगत-काल में वह पुरुपार्थ था, पुरुपार्थ के विना भाग्य का निर्माण हो ही 
नहीं सकता । अगर हम कहे कि इस जन्म में जो फल हम भोग रहे है वह 
पिछले जन्म का फल है, तो प्रश्न उठ खडा होता है कि पिछले जन्म में न्रह 
क्या था ? अगर पिछले जन्म में भी वह भाग्य ही था, तो उससे पिछले जन्म 
में चले जाये, और इसी शंका को उठायें। पीछे-पीछे चलते जाने से समस्या 
हल नहीं होती, अनवस्था दोष आ जाता है, और यह मानना ही पडता है कि 
जिसे हम दंव” कहते है वह किसी समय 'पुरुपार्थ' था। अगर हम किसी जन्म 
में 'पुरुषार्थ' कर सकते थे, कर्म करने मे स्वतन्त्र थे, तो इस जन्म मे स्वृतन्त्र क्यों 
नहीं, इस जन्म में 'पुरुपार्थ' क्यो नहीं कर सकते ? वस्तुत वैदिक विचारधारा 
यही है कि जीवन मे पुरुपार्थ तथा देव दोनो साथ-साथ चलते है | तभी अ्रथर्ववेद 
में कहा--'मेरा किया हुआ सब-क 


कुछ मेरे दायें हाथ मे है, परन्तु उसके वावजूद 
विजय मेरे वायें हाथ का खेल है ।' थ 


यह हम देखते है कि प्रत्येक कर्म का फल नही मिलता । जव श्रात्मा 
इस चोले को छोड कर चल देता है, तब उन कर्मों का क्‍या होता है जिनका 
फल नहीं मिला ? इसका उत्तर यह है कि उन कर्मो को वीज-रूप संस्कारों 
के सप मे सूक्ष्म-शरीर मे लेकर उसके साथ आत्मा श्रगले जन्मों मे जाता है और 
वहाँ वे वीज समय पाकर कर्म-फल के रूप मे फलित हो जाते है। सूक्ष्म-शरीर 
में सस्कार ऐसे बने रहते है जैसे कटोरे मे से केसर फेंक देने पर भी उसकी 
वास कटोरे में वनी रहती है । कर्म का तात्कालिक-फल भी मिलता है, वह फल 
कर्म करने वाले के मस्तिष्क मे अच्छे या बुरे कर्म की प्रवृत्ति वन जाना है। 
अयम वार पाप करने वाले को अ्रगर तत्काल फल नहीं मिला तो क्‍या है, उसकी 


पाप करने की प्रवृत्ति तो वन गई जो घीरे-बीरे उसका जेल की तरफ मूँह कर 
देती है। इस प्रवृत्ति का वन जाना ही कर्म का तत्काल फल है| मनुष्य क्योकि 
कर्म हक मे स्वृतन्त्र है, इसलिये कर्म के वन्बन को जब चाहे कर्म से ही काट 
सकता है । 


सप्तम अ्रध्याय 
रे 
केस 
(प्र 4.4 ए 67 747५५) 


!, भोतिक ध्यार स्क्र्ति में कर्म 
वादी तथा श्रध्यात्मवादी संस्कृति में 'कर्म' का विचार 


क) कर्म! 

किया जाता है जय हक विशेष विचार नही किया जाता, जो-कुछ 
पम्वन्ध मुख्यतः पुनर्जन्म से है पा बे सवन्ध ह। का कै सिद्धान्त का 
यह जन्म मिला, जैसे कर्म हक पछले जन्म मे जैसे कर्म किये थे वैसा 
विचार भोतिकवादी-विचार इस जन्म से करेगे वेसा भ्रगला जन्म मिलेगा। यह 
यह मानती है कि ही पारा में सवंथा अमान्य है । भौतिकवादी-विचारधारा 
चार्वाक-दर्शन इस वि जन्म है, न पिछला है, न श्रगला है । _आारतीय-दर्गनों मे 
चार लक्ष्य हैं-- धर्म * का प्रतिनिधि है। अध्यात्मग्ास्त्र मे मानव-जीवन के 
लिए प्रयलमशील रह 45 काम तथा मोक्ष । मनुप्य का जीवन इन्ही चार के 
श्र श्रौर काम कह है। भौतिकवादी-चार्वाक का कथन है कि ये चार नही, 
कामनाओ, वा ये दो ही जीवन के लक्ष्य है--पैसा कमाश्नो और भ्रपती 
विगत-जीदन पनाझा को भोगो। इसमे सन्देह नही कि श्रगर हमारे कर्मों का 
दल ने तथा आ्राने वाले जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं, तो भौतिकवादी- 
हैक से 'र्म'! और 'मोक्ष' निरर्थक शब्द है, श्रर्थ' और 'काम' ही सार्थक 
पाहे यह विचार पश्चिम के विचारको का हो, चाहे पूर्व के विचारका का | 
'यावज्जीवेल विचार-सरणी पर चलते हुए चावक की फिलोसोफी का सार है-- 
, ...ए सुख जीवेत्‌ ऋण कृत्वा घृतं पिवेत्‌ भस्मीसूतस्य देहस्य पुनरापमन 
रे किक तपेक जीओ सुख से जीझ, देह का नाथ हो गया 33 23 
मे कोई हों / 'कर्म' के सिद्धान्त का निरूपण करने की भौतिकवाद -विच हा 
* गवश्यकता नहीं, इसलिए पाइचात्य-विचारकों ने मन त्रात्मा, ७ 
विचा.- भक्ति श्रादि तत्त्वो पर तो विचार भी किया है. कर्म के से आकर 
! भी नहीं किया। “कर्म! के सिद्धान्त को एक दा्शविक-विपय सनम 
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सिर्फ भारतीय-विचारधारा मे पाया जाता है, पाश्चात्य-विचारकों ने दार्शनिक- 
सिद्धान्त के तौर पर 'कर्म' पर विचार नही किया । 

(ख) 'कर्म' पर श्रध्यात्मवादी विचार---पअ्रध्यात्मवादी दर्शनों में कर्म पर 
एक फिलोसोफी के रूप में विचार किया गया है । आरास्तिक दर्शन छ माने जाते 
है--वैभेषिक न्याय, साख्य-योग, मीमासा-वेदान्त-- इन दो-दों का एक-एक जोडा 
है | इनमे से मीमासा-दर्शन को कर्म-मीमासा भी कहा जाता है। अध्यात्मशास्त्र 
में कर्म का फिलोसोफी के तौर पर इतना महत्त्व है कि छ दर्शनों मे से एक में 
कर्म पर पूरा-का-पूरा दर्शन लिखा गया है । गीता तो “कर्म-योग' की ही विस्तृत 
व्यास्या है । मीमासा के 'कर्म' तथा गीता के 'कर्म' में एक भेद है । मीमासा का 
कर्म' यज्ञन्यागादि पर आश्रित है, मीमासक इस जन्म के यज्ञ-यागादि कर्मों द्वारा 
अगले जन्म में स्वर्ग-प्राप्ति के लिए कर्मों का अनुष्ठान करता है--सकाम-भाव 
से कर्म करता है, गीता कर्म को इस दृष्टि से करने की प्रेरणा देती है कि वह 
कत्तंव्य है, अपने मे शुभ है, उसे करना है--निष्काम-भाव से करना है | मीमासा 
का कर्म 'कर्मवाद! कहलाता है, उसमे स्वार्थ की भावना है ; गीता का कर्म 
'कर्मयोग' कहलाता है, उसमे नि स्वार्थ की भावना है । 


2. कम! तथा 'कारण-कार्प' का नियम 
[दोनों में समानता--“अ्रटलपना ] 


(क) भोतिक-जगत्‌ में कारण-कार्य का नियम ([,39 ०0 28056 70 


थी८०) फाम्त करता है---सर जेम्स जीन्स "७छ ए़०76 ० श०क्‍लए 
9%५७०७ में लिखते है कि कोई समय था जब मनुष्य को कारण-कार्य के नियम 
का पता नही था। वह समभतता था कि जैसे वह जो चाहता है करता है, वैसे 
ही ससार में कोई देवी-देवता है जो अ्रपनी मर्जी के अनुसार मनचाही वात करते 
है। देवता प्रसन्‍न हुए तो,वर्पा कर दी, नाराज़ हुए तो सूखा डाल दिया, प्रसन्त 
हुए तो वीमारी हटा दी, नाराज हुए तो रोग भेज दिया। वडी देखा-भाली के 
वाद भनुप्य ने यह खोज की कि ससार मे कारण-कार्य का नियम काम कर 
रहा है। कारण होगा तो कार्य होगा, कार्य होगा तो उसका कारण होगा । 
!7वी शताब्दी मे, जो गैलिलियो (564-542) तथा न्यूटन (642-727) 
का काल था, यूरोप के भौतिक-विज्ञान के पडित इस परिणाम पर पहुँचे 
कि ससार देवी-देवताओं की मर्ज़ो पर नहीं चल रहा, इसमे कारण-कार्य का 
नियम काम कर रहा है । भौतिक-जगत्‌ का कारण-कार्य का नियम ही श्रध्यात्मिक- 
जगत्‌ में 'कर्म' का नियम कहलाता है। अ्रव तक सितारो की गति या स्थिति 
के साथ राजाओं के जन्म तथा मृत्यु का सम्बन्ध जोडा जाता था, श्रव मालूम 
इ्ना कि सूर्य, चन्र, तारो का इस पृथ्वी के ताचीज व्यक्तियों से कोई सम्बन्ध 
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नही, उनका नियन्त्रण गुरुत्वाकर्षण-शक्ति के नियम से होता है जो कारण-कार्य 
जैसे श्रन्य भौतिक नियमों के समान है | ये भौतिक-नियम अटल है, इनमे किसी 
शक्ति की स्वतन्त्र-इच्छा काम नही करती । ऐसा नही है कि जब चाहा सूर्य का 
उदय कर दिया, जब चाहा अस्त कर दिया। पाइचात्य-जगत्‌ के सभी भौतिक- 
वादियों का कहता था कि भौतिक-जगत्‌ के कारण-कार्य, ग्रुरुत्वाकर्षण आ्रादि 
जिन नियमो की खोज हुई है उनके श्राधार पर कहा जा सकता है कि ससार 
इन नियमो से ही बँधा हुआ है, इतना बँधा हुआ है कि कारण के होने पर कार्य 
न हो या कार्य के होने पर उसका कारण न हो--यह असम्भव है, इतना 
झसम्भव है कि कारण के उपस्थित होने पर हम निश्चयपूर्वक भविष्य-वाणी कर 
सकते हैं कि इस कारण का अमुक कार्य होगा, और कार्य सम्मुख होने पर हम 
निरचयपूर्वक कह सकते है कि इसका अमुक कारण था। ज्यो-ज्यो कारण-कार्य 
के नियम के लागू होने का क्षेत्र बढता गया, त्यो-त्यो यह निश्चयपूर्वक कहा 
जाने लगा कि विश्व मे हर वात, हर घटना निश्चित है, इसलिए निश्चित है 
क्योंकि संसार एक यन्त्र है, मशीन है, इसमे स्वतन्त्र रूप से, अपनी स्वतन्त्र-इच्छा 
से काम करने वाली कोई शक्ति नही है--न मनुप्य में, न विश्व में । मनुष्य का 
यह, देह कारण-कार्य से चल रहा है, विश्व का यह ससार---सूर्य, चद्ध, पृथ्वी, 
तारे--ये भी कारण-कार्य के नियम के श्रधीन चल रहे हैं, इस सचालन में 
स्वतन्न-इच्छा-शक्ति--- 'सकल्प-स्वातन्व्य---(7०० ४४॥॥) का कोई स्थान 
नही है। कि 
(ख) आ्राध्यात्मिक-जगत्‌ में कारण-कार्य का नियम ही 'कर्म का सिद्धान्त 
कहलाता है--भौतिक-जगत्‌ मे जिस नियम को कारण-कार्य का अटल नियम 
कहते हैं, श्रात्मा के जगत्‌ में भी वह्‌ नियम वैसा ही अटल है। आ्रत्मिक-जगत्‌ 
मे जब कारण-कार्य के इस नियम की हम खोज करते हैं, तव यह नियम कर 
का सिद्धान्त' कहलाता है। जैसे हम कर्म करते है बैसा फल मिलता है, 'कम 
कारण है, 'फल' कार्य है । अगर हम आग में हाथ डालेंगे तो वह जल जायगा, 
श्राग यह नही देखेगी कि श्राग मे हाथ जान-बूककर डाला गया है या अचानक 
पड गया है, युवा-व्यक्ति ने डाला है या भ्रवोध-बालक ने डाला है जिसे आग के 
जलाने के गुण का पता ही न था। सर्दी में बच्चा विना कपड़ा ध्रर्ड नगा पडा हा 
रहा तो उस पर कोई दया नहीं छोगी, उस पर प्रकृति तरस नहीं साबेगी कि 
छोड दो इसको--यह नादान बच्चा था। कारण-कार्य का वियम अताद हक 
होकर ही रहेगा, झरग में जलने का कर्म किया हैं वो जलता पडेगा मद जा 
खाँसी, जुकाम, न्युमोनिया का शिकार होने का कर्म किया है तो वह भा ह हे 
रहेगा। “ग्रतिवार्यता' कारण-कार्य का श्रटल तियम है, इसलिए 'कम है | 
कारण-कार्य के नियम का ही आध्यात्मिक-क्षेत्र मे दूसरा नाम है, प्रति दाता 
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तो उसका श्रच्छा, वुरा होगा तो उसका बुरा फल अवश्य होगा, 6 के 
नही जा सकता | यह नहीं होगा कि कर्म कर जाओ, उसका फल न हट 
भौतिक तथा श्राध्यात्मिक जगत्‌ में 'कारण-कार्य! तथा 'कर्म' की आपस में यह 
समानता है । 


[दोनों से श्रसमानता--कारण-कार्य से 'परतस्त्रता' है, 
कर्म से स्वतन्त्रता है] 

भौतिक-जगत्‌ के 'कारण-कार्य' के नियम तथा आाध्यात्मिक-जगत्‌ के कर्मे! 
के नियम में जो समानता है उसके सन्दर्भ मे यह जान लेना आवश्यक है कि 
दोनों में श्रममानता भी है। हमने देखा कि 'कारण-कार्य' के नियम में अटलपना 
है, परतन्त्रता है, उसके साथ चेतना न होने की वजह से अन्बापन भी है । 
अच्वेपन से हमारा अभिप्राय है--जड-वस्तु मे चेतना न होने के कारण 'स्वतन्त्र- 
इच्छा--“सकत्प-स्वातन्त््य--- ([7८८ ५/॥]) का न होना । कर्म के नियम में 
भी अटलपना है, परन्तु उसके साथ अन्बापन नही है, चेतना होने की वजह से 
स्वतन्त्र-इच्छा (सकल्प-स्वातन्त्रय) का अ्रभाव नही है। जो व्यक्ति कर्म करता है 
वह यह भी अनुभव करता है कि वह कारण-कार्य के नियम के अ्रधीन होता 
हुआ भी कर्म करने मे स्वतन्त्र है, उसकी 'स्वतन्त्र-इच्छा' है, वह “नियति' 
(एश८) का ही खेल नहीं है। कारण-कार्य का नियम क्योकि जड-प्रकृति का 
नियम है इसलिए अटल है, कर्म का नियम क्योकि चेतन-आत्मा का नियम है 
इसलिए इसमे कारण-कार्य की अटलता होते हुए स्वतन्त्रता भी है | उदाहरणार्थ, 
हम गेंद दीवार पर फेंकते हैं--गेंद और दीवार दोनो जड है, गेंद दीवार से 
टकरायेगी और वापस लौट आयगी, दीवार पर बैठ कर यह सोचने नही लगेगी 
कि वापस लौटूं या न लौटूँ। मुके अगर कोई पत्थर मारेगा, तो श्रगर मैं देख 
न रहा होऊँगा तव तो खडा रहूँगा---इसलिए खडा रहूँगा क्योकि अपने चेतनपन 
का प्रयोग नही कर रहा होऊंगा, जडव॒त्‌ व्यवहार कर रहा होऊँगा, परन्तु श्रगर 
देख रहा होऊँगा तो परे हट जाऊंगा । यह परे हट जाना चेतन होने के कारण 
अपनी स्व॒तन्त्र-च्छा (सकल्प-स्वातन्त्य--]7८० ५/॥) का प्रयोग करना है। 
जो लोग 'कारण-कार्य' के नियम तथा 'कर्म के सिद्धान्त' में भेद नही करते, 
वे आर्पत्ति उठा सकते है कि जैसे कारण-कार्य के नियम के आधार पर श्राग्रह- 
पूर्वक कहा जा सकता हैं कि कारण उपस्थित होगा तो उससे बँघा हुआ फल 
अदस्य होगा, वैसे कर्म के विषय में भी आग्रहपूर्वक कहा जा सकना चाहिए 
किजो कर्म हम करते हैं वह क्योंकि पहले किसी कर्म का फल है, इसलिए हर 
कम पृवे-क्म का फल होने के कारण हमे वाधित होकर, करना ही होगा, हम 
उमक करन मे स्व॒तन्त्र नही हो सकते । इसी को “भाग्यवाद', 'नियतिवाद' या 
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अवश्यंभाविता' (एद्वाध्रांडआ ० 70627979॥) कहा जाता है। परन्तु जैसा 
हमने पहले कहा 'कारण-कार्य' तथा 'कर्म के सिद्धान्त' मे समानता होते हुए भी 
यह भेद है कि 'कारण-कार्य' का नियम जड-जगत्‌ मे काम करता है, 'कर्म' का 
सिद्धान्त चेतन-जगत्‌ मे काम करता है। जड-जगत्‌ में कोई ऐसी सत्ता नहीं है 
जो कारण तथा कार्य के बीच मे आ सके, चेतन-जगत्‌ में चेतन-सत्ता ऐसी वस्तु 
है जो कारण तथा कार्य के बीच मे श्रा खडी होती है। जड-जगत्‌ मे प्रवर्तमान 
कारण-कार्य मे चेतन-सत्ता के बीच मे न पडने से शुद्ध-यन्त्रात्मक-प्रतिक्रिया 
होती है, नियति-पूर्वक---भ्रवश्य भा वितापूर्वक (26(6707877) प्रतिक्रिया होती 
है, चेतन-जगत्‌ में कर्म तथा प्रतिक्रिया मे चेतन-सत्ता के बीच मे पड जाने के 
कारण यन्त्रात्मक-प्रतिक्रिया हीने के स्थान मे परतन्त्रता के साथ-साथ स्वतन्त्रता 
भी बनी रहती है । इसी कारण चेतन-जगत्‌ मे कर्मों का वन्धन भी है, चेतन- 
श्रात्मा के बीच में पड़ जाने के कारण बन्धन से मुक्ति भी है। इस सिलसिले में 
'ाग्यवाद' (7४ध5या) तथा (पुरुपार्थवाद' (#76५ ७४॥।) का जो पारस्परिक- 
समन्वय है उसकी हम आगे चर्चा करेंगे । इससे पहले कि हम भाग्यवाद' तथा 
"पुरुषार्थवाद' के समन्वय पर लिखे, यह जान लेना श्रावश्यक है कि क्या कारण- 
कार्य का नियम ठीक वैसा ही अटल है ज॑सा इसे श्रव तक समझा जाता रहा है? 


3. क्या कारण-कार्य का नियम सर्वथा अटल है ? 


(क) कारण-कार्य के सिद्धान्त के विषय मे विज्ञान की नवीन खोज-- 
कारण-कार्य के पारस्परिक-सम्बन्ध के विपय में भौतिक-विज्ञात जिस त्रम मे से 
गुजरा है उसका उल्लेख करते हुए सर जेम्स जीन्स ने लिखा है कि | श्वी शताब्दी 
के प्रारम्भ तक समझा जाता था कि जीवित-प्राणी जड-जगत्‌ से सवथा भिन्‍त 
है, दोनो में कोई ताल-मेल नही है। उसके बाद जब प्राणी के शरीर तथा जड 
पदार्थों के घटक-तत्त्वों का विश्लेषण किया गया, तब यह पता चला कि दोनो 
के घटक-तत्त्व तो एक-से हैं, वही-के-वही है। जिन परमाणुओं से प्राणी का 
शरीर बना है, उन्हीं से जड-वस्तु बनी है। इस खोज के परिणामस्वस्प यह 
माता जाने लगा कि अगर जड़-जगत्‌ मे कारण-कार्य के नियमा के कारण सब- 
कुछ यन्त्रवत्‌ चल रहा है, तो उन्ही परमाणुओ्रो के वता गरीर भी व 
चलना चाहिये, उसमे चेतना जैसे तत्त्व को मानने की क्या 0808 ' पह 
कहा जाने लगा कि न्यूटन का मस्तिष्क उन्ही परमाणुओ्रं से बना का रे नमे 
कोई भी जड-पदार्थ वना है या जिनसे किसी प्रन्‍्य व्यक्ति का मस्तिष्क बना है, 
उनमे भेद सिर्फ परमाणुओ के मिश्रण की व्यवस्था वर ग्राश्चित है। एक मे यह 
मिश्रण एक तरह बैठा है, दूसरे में दूसरी तरह, जैसे एक मकान कम है 
ढंग से लगाई गई, दूसरे की दूसरी तरह से; परन्तु नियम सब इंटा पर हु ८ 
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लगता है । श्रगर यह वात ठीक है तो न्यूटन का मस्तिप्क भी एक यन्त्र है, जो 
ठीक वैसे चलता है जैसे प्रिन्टिग प्रेस चलता है। प्रिन्टिग प्रेस में पुर्जों का 
जैसा सयोजन है उससे उसे वैसा चलना ही है, उसके पास अपनी इच्छा से 
चलने का कोई उपाय नही है, उसके पास अपना चुनाव” (८॥०००) नहीं है, 
अपनी स्वतस्त्र-इच्छा (छा८० ए/॥॥) नही है, वह कारण-कार्य के अठल-नियम 
से बंधा हुआ है, इसी तरह प्राणी का मस्तिप्क उन्ही परमाणुओ के द्वारा वता 
होने के कारण, जिनसे जड-वस्तु का निर्माण हुआ है, ऐसा व्यवहार करता ट 
जैसा उसकी रचना के सयोजक-परमाणुओ से वाधित होकर उसे करना ही 
पडता हैं। इसमे प्राणी के पास भी कोई “चुनाव! (2॥0०८०) नहीं, अपनी 
स्वतस्त्र-5च्छा'--'सकल्प-स्वातन्त्य' ([7०४ ५७॥॥) का कोई स्थान नहीं । जड 
तथा चेतन दोनो मे इसलिए चचुनाव' तथा 'स्वृतन्त्र-इच्छा' नहीं क्योंकि एक- 
एक परमाणु कारण-कार्य के नियम से वेँधा हुआ है। जहाँ बन्धन हो वहाँ 
चुताव का प्रशइन ही कहाँ उठ सकता है ? 
अ्रव तक वैज्ञानिक लोग जिन जड-तत्त्वों का श्रनुशीलन कर रहे थे वे स्थूल- 
तत्त्व थे, सूक्ष्म होते हुए भी इतने स्थूल कि अतिसूद्ष्म-यन्त्रो के प्रयोग के विना 
वह अ्नुगीलन चल रहा था। जिन तत्त्वों पर अ्रनुणीलन चल रहा था उनमे 
लाखो-करोडो परमाणु थे। ये स्थूल-परमाणु मिल कर यान्त्रिक-रूप मे (] & 
7णा गए ७४५) ही काम करते थे । 9वी शताब्दी के श्रन्त मे एक नवीन 
खोज का सूत्रपात हुआ । वह खोज क्‍या थी ? इस समय जो नवीन-खोज हुई 
उसमे इस विचार ने जन्म लिया कि हो सकता है कि सब परमाणओ के मिलकर 
स्वूल-रुप मे प्रतिक्रिया करने का तरीका दो चार परमाणुओं के प्रतिक्रिया 
करने के तरीके से भिन्‍न हो, ठीक ऐसे जैसे व्यक्ति भीड मे एक तरह से प्रतिक्रिया 
करता है, भ्रलग-से, इकला होने पर वह दूसरी तरह से प्रतिक्रिया करता है, 
भीड में वह पुलिस की गारद को देखकर दूसरों के साथ होने के कारण उस 
पर हमला कर देता है, इकला होने पर पुलिसमैन को देखकर ही वह भाग 
जड़ा होता है। कहा जा सकता है कि भीड़ मे व्यक्ति अपने को सुरक्षित समझ 
कर वहादुर वन जाता है, होता डरपोक ही है, परन्तु हमारी पहली बात एक 
इसरे उदाहरण से जो जड-जगतू से लिया गया है, अधिक स्पष्ट हो जाती है। 
उदाहरण के तौर पर, अगर पाँच-सात पैसो को कई वार उछाला जाए तो कभी 
या हे न कक लि 2 परन्तु अगर पाँच-सात पैसो के स्थान 
तो टीक आये सि / में पैसो को एक-साथ उछाज्ञा जाए, 


30० के वल और ठीक श्राथे दुम के क़ल गिरेंगे । इस प्रयोग को 
“ता है| बार दोहराया गया, हर वार यही- 


परिणाम निकला है । इसका श्र 
यह हग्रा ह 
हैं हुआ कि कारण-कार्य का जो नियम समूह मे दिखलाई देता है वह छोटी 
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इकाई में टूट जाता है, या जो नियम छोटी इकाई मे दिखलाई देता है वह समूह 
में टूट जाता है। पैसो को उछालना एक कारण! है, सिर के या दुम के वल 
गिरना एक 'कार्य' है । कुछ पैसों के उछालने मे कारण-कार्य का जो सम्बन्ध हे 
वही हजार पैसो के उछालने मे लागू होना चाहिये, परन्तु ऐसा नहीं होता, यह 
नियम इस परीक्षण मे टूट जाता है। यह अद्भुत घटना है। इस प्रयोग ने जड़- 
जगत्‌ के कारण-कार्य में अटूटता, झटलपने के सिद्धान्त पर प्रहार किया जो 'कर्म' 
के सिद्धान्त को समभने के लिये महत्त्वपूर्ण है। इस प्रयोग के सिलसिले में प्रो० 
मेक्‍्स प्लान्क के क्वान्टम के सिद्धान्त (0००४एा॥ ४९०9) तथा शक्ति के 
विकिरण (प॥6०५ ० 7२४0॥8007) के सिद्धान्त से विशेष प्रकाश पडता है । 


'क्वान्टस तथा शक्ति के विकिरण का सिद्धान्त--यह कारण-कार्य 
के नियम पर एक प्रहार है 


जैसा हमने भ्रभी कहा, इस प्रकरण में बलिन के प्रोफेसर मैक्स प्लान्क की 
खोज का ज़िक्र कर देने से यह विषय अधिक स्पष्ट हो जाता है। प्रो० प्लान्क 
ने 90 मे वैज्ञानिक-जगत्‌ को यह विचार दिया कि किसी भी प्रकाश के पुज 
“सूर्य आदि---से 'ऊर्जा' (शक्ति--089) का प्रवाह “निरन्तर'---एकसार-- 
(०7प्गप्रणप्६--न होकर, 'भ्रनिरन्तर'---विच्छेदपुर्वेक---)8007070008--- 
प्रवाहित होता है। 'ऊर्जा--'शक्ति'--के प्रवाह की श्रल्पतम-इकाई को 'क्वान्टम' 
कहते हैं जो प्रो० प्लान्क का अ्रपना गढा हुआ शब्द है। इस 'क्वान्टम' सिद्धान्त 
को आधार मान कर प्रो० हाइजनबर्ग ने एक श्रन्य सिद्धान्त का प्रतिपादन किया 
जो 'हाइजनवर्ग के श्रनिश्चितता के सिद्धान्त! (मक्षछाथह शिप्राणों8 ० 
०7०८८/४क्षपा/) के नाम से विख्यात है। इस सिद्धान्त के अनुसार किसी भी 
कण" की गति! तथा 'स्थिति'--इन दोनो का एक-साथ ठीक-ठोक ज्ञात कर 
सकता असम्भव है। इस सिद्धान्त के विषय मे जो कहा जाता है वह यह है-- 
#पपड फट आऑका० पा 06 ए0श्राणा शात ग्रागागाफा ता 2 
एगातलर ठकाए0 आग्राणाधरा8009४9 928 तलशाश्रार्व भावी एणथरिए 
३९८०प४०८५.”--श्रर्थात्‌, विश्व में किसी भी 'कण' की भावी-स्थिति निश्चित नही 
की जा सकती । कारण-कार्य के सिद्धान्त का मूल-श्राधार ही किसी वस्तु के 
विषय में भावी-स्थिति को निश्चित रूप से वतला सकना है। अन्तरिक्ष के ज्परी 
स्तर से किरणो का 'विकिरण' (२४70 00ण7) अमूत-मात्रा म हा रहा हू जिसि 
'कौस्मिक-रैडियेशन' (0०श्ञग6 ॥२88ं4007) कहते हैं। वसे पा कारप-काय 
के नियम के अ्रनुसार पृथ्वी पर पड रहे “विकिरण (९9470॥07) । गति 
भवाध रूप से, बीच में व्यवधान--विच्छेद--पडे विना निरन्तर चलता आनी 
चाहिये क्योकि कारण-कार्य की शटरखला में पहला कदम (कारण) भपने कदम 
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(कार्य) को उत्पन्‍्त करेगा, वह कार्य फिर कारण बन कर श्रगले कार्य को उत्पन्न 
करेंगा--यह शखला आगे-आगे वढती चली जाएगी, परन्तु ऐसा होता नहीं 
है । 'ईडियेशन' के प्रवाह की गति एकतान चलने के स्थान में वीच में व्यवधान 
डाल कर चलती है--जहाँ व्यववान होता है वहाँ रैंडियेशन के प्रवाह का कोई 
तिथान नहीं होता, वहाँ शून्य होता है, कुछ नही होता । रैंड्यिशन कूंद-कद 
कर चलता है, बीच मे टूट जाता है, व्यवधान पड जाता है, फिर चल पडता 
है, कारण-कार्य के नियम के अनुसार वीच में जो श्रावश्यक लगातार गति बनी 
रहनी चाहिये वह टूट जाती है । यह श्राब्चय का विपय है कि विश्व में प्रकाश- 
पुज से जो गक्ति का प्रवाह चलता है वह निरन्तर न होकर विच्छेद-यु क्त--- 
व्यवधानयुक्त--टूट-टूट कर होता है। एक शब्द मे कह सकते है विव्व की 
रचना ही विच्छेद-युक्त-शक्ति का प्रवाह है। इस वात को ऐसे समझके। साप 
की गति हर स्थान को छूती हुई चलती है, उसकी गति में निरन्तरता हैं, मेंढक 
की कुदान एक भिन्‍न प्रकार की गति है, जिसमे मेढक हर स्थान को छूता हुआ 
नहीं चलता, कूद कर बीच में चार-पाँच हाथ के स्थान में कोई सम्पर्क स्थापित 
किए विना नये स्थान पर पहुँच जाता है। इसे सस्कृत में 'मड़ूक-प्लुति” कहते 
हैं। क्वान्टम के सिद्धान्त पर आधारित “रैडियेशन' मे ऐसी ही गति होती है 
जिसे ४ विच्छेद-युक्त-प्रवाह कहा जा सकता है। प्रइन यह है कि जब शर्क्ति 
(ऊर्जा--9श्यह५) के प्रवाह में विच्छेद श्रा गया, पीछे का सम्बन्ध टूट गया, 
शून्य अवस्था श्रा गई, तव आगे का प्रवाह कैसे चल पडता है ? अगर प्रकृति मे 
कारण-कार्य का नियम अदूट है, कारण के पीछे कार्य को आना ही चाहिए, तो 
“रेडियेशन' (शक्ति-प्रवाह---विकिरण) की प्रक्रिया से कारण तथा कार्य के बीच 
व्यवधान--विच्छेद--क्यो पड जाता है ? इस व्यववान से तो कारण का कार्य 
के साथ सम्बन्ध टूट जाता है, टूठ-टूट कर फिर नया विकिरण कैसे जारी हो 
जाता हैं ? प्रो० प्लाक के सिद्धान्त के श्राधार पर जो नई खोज हुई है उसके 
३ “रंडियेशन' में अगर “'क' को हम ख' का कारण कहे, तो “रैडियेशन' 
के प्रयोगो से ज्ञात हुआ कि 'क' के पीछे 'ख' आता तो है, परन्तु यह बात 
निड्चिचित नही है, 'क' के पीछे “ग! भी आ सकता है, 'घ' भी झा सकता है--- 
ज्यादा-म-ज्यादा इतना ही कहा जा सकता है कि 'क' के पीछे 'ख' के आने की 
पयादा सम्भावना है, 'प्रायियकता' (970980॥9) है, 'अनिवार्यता' (]76शा8- 
0०॥॥५५) नहीं है। इस दृष्टि से अगर “'क' के पीछे ख” का आता अनिवार्य या 
अदूठ नहीं है, तो कारण-कार्य का नियम उतना श्रटूट नहीं रहता जितना इसे 
समका जाता हैं । इसी दृष्टि से श्राइन्स्टीन (] 879-95 5) आदि का मत है कि 
फल मा के सिद्धान्त ने रैडियिणन (विकिरण) के प्रयोगो द्वारा कारण- 
काय के सिद्धान्त में कुछ बाबा उपस्थित कर दी है, जिसे हम निश्चित समझे 
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बठे थे उसमे श्रनिश्चितता का भ्रश डाल दिया है | तभी हमने कहा कि 'क्वान्टम 
के सिद्धान्त' पर आधारित 'रंडियेशर्न! के सम्बन्ध में हाइज़नवर्ग की यह खोज 
कारण-कार्य के प्राचीन- सिद्धान्त पर गहरा प्रहार करती है जिसने वैज्ञानिको को 
यह सोचने पर विवश किया हैं कि भौतिक-जगत्‌ मे कही-त-कही कारण-कार्य 
का यान्त्रिक नियम टूट जाता है, टूट जाता है इसलिए भौतिक-जगत्‌ की 
व्यवस्था मे किसी-त-किसी रूप मे स्वतन्त्र-इच्छा-शक्ति (7०० ५/॥॥) को मान 
लेना ही उचित है। इस सम्बन्ध मे भौनिक-विज्ञान के महा-विद्वान्‌ सर जेम्स जीन्स 
पृएल ० एठ6णत 0 (०१८७ ?॥ए॥०४' में लिखते हैं . “॥05६ 060405० 
भ6 ॥8ए8 40 5969४ वा (शा 0 074065, 86 ०9ग्रा0॑ 6९0९८ 
एांता ठ0|8प्रए ज़ँतली आव्वाल जा 00प्न जाए, पा5 ॥8 8 7० 
जाली ध65 07 (९ ता०65 ती 800५--ज्ञाब्रा०एथा 8068 विरा० 96. 
भ्र्थात्‌, कारण-कार्य के नियम के स्थान पर अ्रनिश्चितता के सिद्धान्त के कारण 
हम नही कह सकते कि किस कारण के पीछे कौन-सा कार्य अवश्यम्भावी रूप 
मे श्रायेगा । यह बात शायद परमात्मा के ही हाथ में हो, भले ही वह किसी 
भी तरह का परमात्मा हो । 'कारण-कार्य' तथा 'भ्रनिश्चितता' के पारस्परिक- 
सम्बन्ध के विषय मे सर जेम्ध जीन्स ((006७0॥ $0०7070 पृफ्०ए९॥ के 
पृष्ठ 93 पर लिखते हैं : “8 ४०५एशा९०6 ० 6एशा॥5 जताण। 0095 6 
[8 ती एा०98)ा09 ग्राश८ब्वत ० [6 विज रण व्वाध्ध07 --श्रर्धातू, 
घटना-चक्र ऐसा भी चलता है जिसमे कारण-कार्य के नियम की जगह 
श्रनिश्चितता भी दीख पडती है । कारण-कार्य के नियम के टूटने का यह मतलब 
नही कि यह नियम सर्वथा मग हो जाता है, इसका इतना ही मतलब है कि 
जिनको हम कारण तथा कार्य समझे बैठे थे उन दो के वीच कोई ऐसा कारण 
झा बैठता है, जो हमारे माने हुए कारण से भिन्‍न हो सकता है, श्रवेतत कारण 
की जगह चेतन कारण हो सकता है ! 
विकासवाद मे भी यह समस्या है कि अगर जीवन का रस्म ग्रमीवा से 
था, तो इतनी सहस्रों, लाखों योनियाँ कैसे वन गई ? कुछ हंद तक तो विकास" 
वादी यह समाधान देने का प्रयत्न करते है कि प्राणी पर्यावरण के अनुत्तार कलर 
को बदलता रहता है, परन्तु उनके सामने जब यह समस्यात्ना है डी हीती ढ्‌ 
कि विकास मे जमीन-प्रासमान की-सी वदलाहट कैसे हो जाती है तो न कहने 
लगते है कि कभी-कभी यह परिवर्तन एक योनि से दूसरी यह हट क 
जाता है, भ्रकारण हो जाता है। इसे वे “उत्परिवर्तन-परिवर्तत या 'सत्तातत्म- 
परिवतेन! (॥शणब्रीणा ० 080णप70005 श्था7#07) का कई हे रे 
“निरन्तर-परिवर्तेन! (०700५ श्ठाग0707) का मिली ता की ः वह 
घीरे-घीरे लगातार होता गया, कुछ इस सन्तति में हुआ, ४ 7 8 
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होता-होता युगान्तर मे वहुत वढ गया, “उत्परिवर्तन' योनियों मे उस परिवर्तन 
का नाम है, जो एकदम ऊर्ध्वंगामी हो जाता है, कोई क्रम नहीं रहता, कारण-कार्य 
का सम्बन्ध टूट जाता है, श्राकस्मिक हो जाता है। विकासवादियों में से कुछ 
का कहना है कि जिस कौस्मिक-रैडियेणशन ((०0शाघ० ए््ताशा0॥) के हमने 
ऊपर जिक्र किया उसी के कारण वन्दर के रज-वीर्य--जीव-द्वव्य--- 
(90ाक्ञांब्आ)--में ऐसा प्राकस्मिक श्राणविक-उत्परिवर्तेन हो गया जिसमे 
वन्दर से अ्रकस्मात्‌ मनुष्य वन गया । हमे वन्दर से मनुप्य तो नहीं बनाना, 
सिर्फ इतना स्पष्ट करना है कि विकासवाद के श्रनुतार भी भौतिक, जड-जगत्‌ 
की तरह प्राणी-जगत्‌ मे भी ऐसे दुष्टान्त मिलते हैं जहाँ कारण तथा कार्य के 
वीच में कोई अन्य णक्ति बैठी प्रतीत होती है जो भौतिक न होकर श्रभौतिक 
है, अभौतिक है तो स्पष्ट हैं कि जड न होकर चेतन है, जो कारण-कार्य के जड, 
अन्चे नियम को तोड देती है । 

(ख) विज्ञान की इस नवीन-खोज का “कर्म! फे सिद्धान्त पर पफया प्रभाव 
है--विज्ञान के जिस 'क्वान्टम-सिद्धान्त' तथा “रैडियेशन' का हमने उल्लेख किया 
उसका यह तो अभिप्राय नही है कि कारण-कार्य का नियम काम ही नहीं करता, 
उसका इतना ही अभिष्राय है कि जिस प्रकार हम प्रकृति को यन्त्र मानने लगते 
हैं, शरीर को भी यन्त्र सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं, वह गलत घारणा है। 
यन्त्र तो एक ही दिशा मे चलेगा, उसकी गति अ्रविरुद्ध-गति होगी, चलता-ही- 
चला जायगा, रुकेगा नही । हर्व्ट स्पेंसर ने अपनी पुस्तक 'फ्कडा। शिगरण्रए९8 
मे लिखा है कि प्रकृति के विकास के वुनियादी-नियमों मे एक नियम है---“गति 
की निरन्तरता' ([.8ज ० एणाप्रणाए 0 ०४०7) । जड-प्रकृति मे अपनी 
गति होगी तो निरन्तर रहेगी, रहे भी, न भी रहे---यह नही चलेगा । विज्ञान 
की नवीन-खोज यह है कि जड-सृष्टि मे कारण-कार्य का नियम भी है, कारण 
तथा कार्य के बीच मे व्यवधान भी पड जाता है। अगर सृष्टि सिर्फ यन्त्र होती, 
तो यह व्यवधान नहीं पड सकता था। इसी प्रकार प्राणी-जगत्‌ में मनुष्य को 
यन्त्र समझने से काम नहीं (चलता । जड-सृष्टि मे कारण-कार्य के नियम के 
कारण--'अवश्यभाविता'--“नियति' ([08:शए॥गश्ा) है-- यह मानना पडेगा, 
कारण-कार्य का मूत्र दूट भी जाता है--इससे '“स्वत्तन्त्रता' (76९6०) भी 
मानती पडेगी भले ही इस स्वतन्त्रता का कारण परमात्म-जक्ति हो, ठीक इसी 
तरह मानव-जगत्‌ मे कर्म का सिद्धान्त कारण-कार्य का प्रतिविम्ब है इसलिए 
मानव कक मे 'भाग्यवाद' (&2था5४ा) मानना पडेगा, साथ ही मानव-जगत्‌ मे 
-काथ का मूत्र टूट भी जाता है, मनुष्य चाहे तो स्वतन्त्र रूप में भी कार्ये 


कार सकता है इसलि हे न 
4 सकता है, इसलिए 'पुरुषार्थवाद' (फ766-छातधध्मा)) भी मानना पडेंगा, भले 
| इस स्वतन्त्रता का कारण श्रात्म-बक्ति हो । 
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4. भाग्यवाद तथा पुरुषार्थवाद का समन्‍्चय 


(क) भाग्यवाद तथा कारण-कार्य दाग दियम--ब्लेक के क्वान्टम के तथा 
हाइजनबर्ग के रैडियेशन के सिद्धान्त के वावजूद वैज्ञानिक-जगत्‌ यह मानने के 
लिए तैयार नहीं है कि कारण-कार्य का नियम खण्डित हो गया है। उनके 
कहने का श्रर्थ इतना ही है कि जैसे कभी यह समझा जाता था कि सृष्टि का 
चक्र देवी-देवताशो की इच्छा, पर चल रहा है, खोज-बीन के पश्चात्‌ पता चला 
कि देवी-देवताशो की इच्छा पर नहीं, कारण-कार्य के नियम के श्रधीन सव-कुछ 
है, वैसे ही कारण-कार्य का नियम जो खण्डित होता-सा श्रतीत होता है वह 
हमारे ज्ञान के सीमित होने के कारण है । ज्यो-ज्यो विज्ञान आगे वढेगा कारण- 
कार्य के नियम का अखण्डित होता श्रवग्य सिद्ध होगा । रैडियेशन की वात को 
छोड दिया जाय, जो सृष्टि हम सब के सामने दीसती है उसमें कारण-वार्य का 
नियम अखण्ड तथा अवध्य भावी दीखता है, कारण उपस्थित होने पर कार्य होता 
ही-होता है, न हो तो ससार का व्यवहार चल ही नहीं सकता । अगर ब्राम वी 
-गुठली बोने पर कीकर के पेड़ के उग श्राने की सम्भावना हो तो श्राम कौन 

बोयेगा--यही 'अव्यभाविता' (060ए्ा57) है। जडनसृप्टि में चल रहे 
इस भौतिकवादी नियम को आधार बना कर अ्रध्यात्मवादी का कथन हे कि 
यही कारण-कार्य का नियम चेतन-सृष्टि मे चल रहा है, कर्म करोगे तो उस्चका 
फल अवद्य मिलेगा, श्रच्छा कर्म करोगे तो अच्छा फत, दुरा कर्म करोगे तो 
बुरा फल--कर्म प्रधाल बिशव रंचि राखा, जो जप करहि स्तो तस फल चाखा--- 
'भाभुक्‍त क्षीयत्ते कर्म यह जैसे जड-सृष्टि का नियम है वैसे चेतन-सुप्टि का 
भी नियम है, जड मे इसे 'कारण-कार्य/ का नियम, चेतन में कर्म का ्यित 
कह देते हैं, जड में इसे 'अवश्यभाविता' कह देते है, चेतन में इसे 'भाग्यवादं 
कह देते है। इस दृष्टि से हमारा जीवन हमारे हाथ मे नहीं, हमारे भाग्य के 
हाथ में है--'पल्लिखितं विधिना लखाट पढले तन्माजितु कः क्षम:--विधि ने, 
भाग्य मे जो लिख दिया उसे भोगे बिना कोई गति नहीं । मल 

(स) पुरुषार्थथाद तथा मारण-कार्य का मियम--्रमर हक दल की 
नियम अटल है, तो कर्मे का नियम भी अटल होना चाहिए, कम के वन्य 
बच निकलने का कोई रास्ता नही होता चाहिए । तब तो जी-कुछ है रहा ६ 
ठीक हो, गलत हो--ऐसा होना ही है, कुछ टल नहीं सदता, हमार गे 7 
नही है। इसी को आराम वोल-चाल की भाषा में कर्मो का ठलसा, नी, 
भाग्य', 'दैव', 'माथे की लकीर/ कहा जाता है। इस सिडान्त पे सा 
परिणाम बड़ा भयकर है। हमे हाप-पर-हाथ रख वार वे रहना दलित 
को होनी पर छोड़ देना होगा | आत्मा की स्वदन्तता जिसके लिए हम क्षपऋत 
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तरसते हैं, जिसके लिए जातियाँ और देश सदियों तक जीवन-मरण के युद्ध में 
जूभते रहते हैं---वह स्वतन्त्रता एक मरु-मरीचिका की तरह कभी हाथ में न 
आने वाली वस्तु हो जायगी । पुरुपार्थ को परास्त करने के लिए उसके सामने 
भाग्य एक लम्बा-चौडा लेखा लेकर आ खडा होगा । इस भयकर स्थिति का 
क्या समाधान है ? 
इसका समाधान यह है कि पहले तो जैसा पहले दिखलाया जा चुका है 
विज्ञान की नवीन-खोज के अनुसार यह वात ही गलत सिद्ध हो रही है कि 
कारण-कार्य का नियम अ्रठल है, परल्तु अगर व्यवहार में उसे अटल ही पाया 
गया है, तो भी जड-सृष्टि के 'कारण-कार्य' के नियम तया चेतन-सृष्टि के “कर्म 
के नियम में समानता के वावजूद असमानता भी है। 'कारण-कार्य” का नियम 
भौतिक-सुष्टि का नियम है, आग-पानी-हवा का नियम है, 'कर्म' का नियम उस 
सृप्टि का नियम है जहाँ 'चेतना” नाम की पाँच तत्त्वों से भिन्‍न एक सत्ता काम 
करती दिखलाई पडती है। भौतिक-जगत्‌ कारण-कार्य के विश्वव्यापी महान 
नियम के अबीन है, इघर-से-उघर नहीं हो सकता, चेतन-जगत्‌ में 'चेतना' 
(८०॥$००७४१८४$) नाम की एक स्व॒तन्त्र-सत्ता काम करने लगती है। इस 
'चैतना” की अनुभूति हर-किसी को होती है। इस मे सन्देह नही कि मैं चारो 
तरफ से व॑वा हुआ हूँ, परन्तु इसमे भी सन्देह नही कि मैं अनुभव करता हूँ कि मैं 
इन वन्वनो से मुक्त भी हो सकता हूँ । कौन नही अनुभव करता कि ये वन्धन 
मेरे स्वाभाविक-वन्चन नही है । जब हम किसी रोगी को देखते हैं, तब पुछते 
है 75 तुम रोगी क्यों हो, तुम्हे क्या हो गया ?” स्वस्थ-व्याक्ति को देख कर तो 
कोई नही पूछता-- “तुम स्वस्थ क्‍यों हो, तुम्हे क्या हो गया ?” श्रस्वस्थ-व्यक्तिः 
है समय स्वस्थ वनने का प्रयत्त करता ही रहता है, भले ही स्वास्थ्य के पीछे 
भागता-भागता वह मर ही जाय । वन्चनो को तोडने के लिए, रुण्णता से मुक्त 
होने के लिए, दु खो की उलभनों को काट कर सुख के लिए “चेतना” की यह्‌ 
भाग-दौद क्या सिद्ध करती है ? क्या यह यह सिद्ध करती है कि हम वन्धनों से 
निकल हा नही सकते, या यह सिद्ध करती है कि बन्बनों से मुक्त होने के लिए 
ली हम पैदा हुए है ? हर प्राणी बन्चनों को तोडने के लिए हर समय भटके 
दिया रता है--वही झटके जिनका हम ईडियेशन के प्रकरण मे इशारा कर 
आय हे--स्वतन्त्र होना चाहता है, वन्चनों से मुक्त होना चाहता है, वे रहना 
“है चाहता, वन्‍्बनों को देखकर जिस-किसी उपाय से हो--सफल हो, असफल 


सा काटा करता हैं। इसमे क्या यह पता नही चलता कि बधनो में बचे 
या नहा, कारण-कार्य की रस्सियो में जकड़े रहना नही, इस उलभन मे से 
५8३ कक का हर है 4 पानी गर्म कर दें तो पडे-पडे वह ठण्डा हो 

| पेयो हो जाता है ? क्योंकि पानी का स्वभाव ही शीत है। महानु-से- 
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महान्‌ दुख में पडा व्यक्ति भी, स्त्री-पुत्र के वियोग मे पागल हो जाने वाला भी 
कुछ देर बाद फिर हंसने-खेलने लगता है। ऐसा क्यों होता है ? ऐसा इसलिए 
होता है क्योकि आत्मा'-चेतना--सदा बंधन से मुक्त होने की दिया मे जा 
रही है, वह बध नही रही, मुक्त हो रही है--धीरे-घीरे, परन्तु कितने ही धीरे 
हो--यह कर्मो का अ्ननन्‍्तकाल का रास्ता उसे मोश्ष की तरफ, सच्चिदानन्द की 
तरफ ले जा रहा है | मनुष्य मे ही नही, पशु-पक्षी तक में वन्धन से मुक्त होने 
की एक अ्रमिट भावना, अ्रमिट चाह है। आग-पानी-हवा मे, भौतिक-जगतु के 
किसी तत्त्व मे तो ऐसा नहीं । वे तो कारण-कार्य के नियम से ऐसे जकडे हुए है 
'कि करोडो वर्षों से इधर-से-उधर नही हिले, उनकी विशेषता ही उनका कारण- 
कार्य के नियम से बधे रहता है। परन्तु मनुष्य, पशु-पक्षी, कीट-पतग ? ये जब 
से सृष्टि मे श्राये तभी से उस अन्त सच्चिदानन्द की तरफ मुँह उठाये आगे- 
ही-आगे वढे चले जा रहे हैं, उसकी खोज कर रहे हैं, हर वन्धन से विद्रोह कर 
रहे हैं, इनके गले से कर्मों के बडे-वडे मज़बूत रस्से पडे है, परन्तु उन र॒स्सो को 
तोडने के लिए ये लगातार भटके-पर-भटके दिए जाते है, इस सवका कारण क्या 
है ? इस सबका कारण यही है कि यद्यपि 'चेतना' बन्धन मे आ पडी है, तो भी 
इसका स्वभाव बन्धन में पड़े रहना नहीं है। 'कारण-कार्य' की थपेड खाकर 
आत्मा बन्धन मे आ पडा है, कर्म के चाकू से उन बन्धनों को काटने के लिए, 
'कर्म' की श्रगुली से कारण-कार्य की गाँठ को खोल कर स्वतन्त्र होने के लिए, 
कॉटे-से-काँटे को निकालने के लिए ही उसे यह मानव-देह मिला है । 
'कारण-कार्य” तथा “कर्म के नियम मे यही भेद है। 'कर्म---इसमे सन्देह 
नही 'कारण-कार्य' का ही नियम है, परन्तु इन दोनो मे भेद यह है कि कारण- 
कार्य, जड-जगत्‌ का, 'कर्म' चेतन-जगत्‌ का नियम है, 'कारण-कार्य” अ्रन्धा नियम 
है, 'कर्म' सुजाखा नियम है; 'कारण-कार्य प्रकृति का नियम है, “कर्म श्रात्मा 
का--चेतना का-- नियम है; प्रकृति का स्वभाव ही कारण-कार्य के अटल नियम 
मे जकड़े रहने का है, आत्मा का स्वभाव ही वन्धन से निकलने का, कर्मो की 
भारी-भारी वेडियो और हथकडियो को काट देने का है। श्रगर आत्मा--चैतना 
“एक स्वतन्त्र तत्त्व न होता, अ्रगर यह पाँच महामूतो की ही उपज होता, तब 
प्रकृति की तरह यह भी कारण-कार्य की वेडियो में जकडा रहता, तब जाट 
'रहा है वह अ्रवश्यभावी होता। आत्मा कर्मो से बधा है--यह वात 33 
'परन्तुं यह वात भी उतनी ही ठीक है कि इसमे कर्मों को भटका देकर स्वतन 
काम करने की भी शक्ति है। जैसे झ्रात्मा का वन्धन में वधा होना सबके अपन 
को बात है, वैसे ही झ्रात्मा का स्वतन्त्र-कर्तृ त्व भी सबके प्रनुभव फ्री न मा 
इसे युक्ति से सिद्ध, करने की श्रावग्यकता नही रहती। अपने को कर्म करने मे 
स्वतन्त्र ग्रनुभव करना ही “पुरुपार्थवाद' है । 
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हमने कहा कि हम वे है परन्तु वन्धन काट सकते हैं, उलके हैं परन्तु 
उलभन मे से निकल सकते हैं, कर्म के चक्र मे भा फँसे है परन्तु इस चक्र मे से 
वाहर निकल सकते हैं, हम परतस्त्र है, कर्म के अ्रधीन हैं, परन्तु स्वतन्त्र भी हैं, 
कर्म के स्वामी भी हैं, हम भाग्य के शिकार है परन्तु हमारे स्वभाव मे 35पार्थ 
का पुट हर समय रहता भी है। पुरुषार्थवाद के सिद्धान्त की सत्यता के सम्बन्ध 
में कर्म के वन्धन मे से निकलने की तेडपन का होना---यह एक प्रवल युक्ति है । 
इसके सम्बन्ध मे एक दूसरी युक्ति भी है। जो लोग भाग्यवाद की बात करते 
है उनका कहना है कि हमारे इस जन्म मे जो-कुछ हो रहा है वह पिछले जन्म 
का परिणाम है, हम इस जन्म मे स्वतस्त्र नही है । भ्रगर यह वात ठीक हो, तो 
चलिये पिछले जन्म में चले जाते हैं, वहाँ हम फिर पूछते है कि उस जन्म मे जो- 

कुछ दीखता है वह उसी जन्म का फल है या वह उससे पिछले जन्म का फल है। 

अगर कहा जाय कि वह तो उसी जन्म के कर्म का फल हे, तो उस जन्म से- 
परुषार्थ सिद्ध हो गया, श्रगर कहा जाय कि वह फल उससे पिछले जन्म के कर्मों 

से बधा है तब अनवस्था दोप भरा जाता है, हमे पीछे-पीछे ही जाते रहना पडेगा, 

अन्त मे हम वहाँ पहुँच जाएँगे जहाँ से जन्म का प्रारम्भ हुआ । तब तो सब 

जन्मों में सिफे एक ही जन्म का फल मिल रहा है, जो श्रसस्भव है। इस दृष्टि” 
से भी आत्मा के स्वतस्त्र कर्म करने-...'स्वतस्त, कर्ता--के सिद्धान्त को मानना 
पडता है। 

(ग) भाग्यवाद तथा पुरुषार्थवाद का समन्वय---विनियम जेम्स (4842- 
790) श्रमरीका के प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक हुए है। उन्होंने एक सिद्धान्त का 
प्रतिपादन किया जिसे अर्थ-क्रियावाद' (07987एक्षाञा ) कहा जाता है। उनका 
“हा वह था कि किसी सिद्धान्त की भत्यथता या उपयोगिता को परखने के लिए 
यह देखना जरूरी है कि वह क्रियात्मक रूप भे जीवन को कैसे प्रभावित करता 
है। श्रगर उस सिद्धान्त को स्वीकार करने से जीवन को क्रियात्मक लाभ होता 
है, तो वह स्वीकार्य होना चाहिये, श्रगर नही होता, तो वह कंसा ही रुचिकर 
क्यों न लगे, बेकार है। हमारे विचार में किसी सिद्धान्त की परख के लिये यह 
वहुत उपयोगी माप-दण्ड है। भाग्यवाद तथा पुरुपार्थवाद की हमारे क्रियात्मक- 
जीवन के सम्बन्ध मे परख की जाय, तो दोनों सिद्धान्त श्रत्यन्त उपयोगी सिद्ध 
होते हैं। श्रलग-अलग से इन दोनों से परेशानियाँ उठ खड़ी होती हैं, दोनों पर 
"मन्‍्वय रूप भे विचार करे, तो उक की परेशानी दूसरे से दर हो स 
जीवन में हम देखते है कि बहुत श्रधिक वातो मे 
हमारे वेस की नहीं, किसी बात मे हम जी-तोड प्रयत्न करते 
| जीते है, कभी ऐसा भी होता है कि हम प्रयत्न विल्कुल नही करते परन्तु 
मल श्रनायास हमारी भोली में आर टपकता है--यह एक तस्वीर है। इसके 
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विपरीत दूसरी तस्वीर यह है हमारे मार्ग मे भीपण बाघाएँ श्रा खडी होती है, 
हर सम्भव परिस्थितियों मे हमारी पराजय निश्चित है, परन्तु हम डटे रहते हैं, 
प्रयत्त में शिधिलता नहीं आने देते, और अन्त मे हम सब वाघाशो को लाघ 
जाते हैं। वैदिक-विचारधारा यथार्थवादी ((१९४)४४०) विचारधारा है--जो 
हमारे अनुभव में आता है वही ठीक है, उसको वैसा ही मान लेने से जीवन की 
समस्या हल हो जाती है। जीवन में भाग्य भी दीखता है, पुरुपार्थ भी दीखता 
है, इसलिये यही मान लेना उपयुक्त है कि जीवन में दोनों का स्थान है, दोनो 
का समन्वय है । किसी बात में कर्मो के बन्धनों से विवश होकर हम अपने को 
उनसे जकडा हुआ अनुभव करते हैं, किसी बात मे अपने पुरुषार्थ में हम उस जकडन 
को काट डालने में भी अपने को समर्थ पाते हैं। तो, प्रश्न उठ खडा होता है 
कि क्या कर्म के बन्धनों को काटा जा सकता है ? 

इस प्रश्न पर विचार करने से पहले कि कर्म के बन्चनो को काटा कैसे जा 
सकता है, यह विचार करना आवश्यक है कि कर्म का वन्‍्वन पडता कंसे है ” 


5. कर्स का बन्धव बसे पड़ता है ? 

(क) इस जन्म के कर्म से बन्धन पडना--कर्म के बन्धन पडने का प्रत्यक्ष 
कारण इस जन्म का कर्म है। एक व्यक्ति ने चोरी की, दूसरे ने किसी को हत्या 
कर दी, तीसरे ने किसी की स्त्री का अपहरण कर लिया। ये सब उस जन के 
कर्म है। कर्म एक कारण है, इसका फल मिलना चाहिये--इस जन्म में मिले, 
नही मिला तो अगले जन्म में मिलि। जबतक इस कर्म का फल नहीं मिलता 
तबतक यह कर्म तुम्हारे जीवन के वही-खाते में दर्ज रहेगा, जब इसका फल 
मिल जायेगा तभी वही-खाते में से इसे काठा जा सकेगा। इसे जन्म मं पहली 
वार तुमने जो कर्म किया उसे 'पुरुपार्थ' की श्रेणी ने गिना जायगा, तुमने पहली 
बार वह कर्म किया--चोरी की, कत्ल किया, पर-स्त्री का अपहरण किया। इसे 
जन्म मे इन कर्मों को पहली वार करने के कारण कर्मों की रस्सी तुम्हारे गले 
मे पड गई जिसका इसी जन्म में या श्रगले जन्म में तुम्हें फल भागना 75 हम 

(ख) पिछले जन्म के फर्म से बस्धर पड़ना--भाग्यवादी यह 5 
है कि तुमने जिस व्यक्ति की चोरी की उसने पिछले जन्म मे मा है 2058 कप 
थी, जिस व्यक्ति का तुमने कत्ल किया पिछले जन्म में उसने छुन् हे 
किया था, जिस व्यक्ति की स्त्री का ठुमने अपहरण किया पिछले बह मे पा 
तुम्हारी स्त्री का श्रपहरण किया था । दूसरे शब्दो मे, इस जन्म के वे करे अर 
कर्म नही हैं, पिछले जन्मो के कर्मों के फल है, इनका फन्‍्दा तुम्हार गल मे : 
जन्म में नही पडा, पिछले जन्म में पडा था । 
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इस जन्म तथा पिछले अ्रनेक जन्मो के कर्मों का भल सही-सही देने के लिये 


कोई दफ्तर होना चाहिये ताकि फल देने मे कोई गलती न हो---इसकी क्‍या 
व्यवस्था है ? 


6. लाखों-करोड़ों कर्मो का लेखा-जोखा फंसे रहता है ? 


(क) कर्मों का लेखा-जोखा संस्कारों फे रूप मे रहता है--कितने ही कर्म 
हम इस जन्म में करते हैं, कितने ही पिछले जन्मो में किये होते हैं, इनका 
हिसाव कैसे रह सकता है ? जिनका तत्काल फल मिल गया उनका तो कोई 
प्रढन ही नहीं उठता, परन्तु इतने जन्मों के इतने कमं--उन सबका फल थोडें 
ही मिल गया होता है, उनका हिसाव कैसे होता हैं ? कर्मों के सम्बन्ध में घारणा 
है--नाभुकत क्षीयत्ते कर्म'---जवतक कर्म का फल नही मिला, अ्रच्छा या बुरा, 
तवतक वह वना रहता है, परन्तु यह व्यवस्था कैसे होती है कि यह कर्म रहा, 
यह फल रहा, इतने कर्मों की भीड मे कोई कर्म फलने से छूट भी सकता है । 

परन्तु नही, कर्मों के फल का यह श्रभिप्राय नही है कि एक-एक कर्म को 
डुन कर उसका अलग्र-ग्नलग फल निर्धारित किया जाता है। जो-जो कर्म हम 
करते हैं उनके सस्कार वनते जाते है, ये सस्कार प्रत्येक कर्म के तात्कालिक फल 


है। उदाहरणार्थ, फर्ण पर पानी लुढ़क गया । जिस मार्ग पर पानी लुढका वहाँ 


थोडी-थोडी धूल थी, वहाँ पर पानी ने रास्ता वना लिया | धूप पडने पर पानी 
तो सूख गया परन्तु जब दोवारा वहाँ पानी पडा तो वह उसी रास्ते पर वहा, 
इसलिए वहाँ वहा क्योकि वहाँ सस्कार पड चुका था, पानी के बहने की लकीर 
पड झुकी थी। प्रत्येक वस्तु कम-से-कम वाधा--च्यूनतम-प्रतिरो ध--[[ ०४४४ 


7०579 9706) के मार्ग को चुनती है, इसलिये जिस मार्ग पर एक वार कर्म चल 


चुका हो वह मार्ग उसके लिये वाधा-रहित हो जाता है, अगली बार उस मार्ग 


ए्‌ 
से चलना सहज हो जाता है, होते-होते वह मार्ग ही स्वाभाविक हो जाता है । 
स्वभाव प्रत्येक कर्म का जोड है। इस जोड का क्‍या 


यह स्वभाव क्या है ? 

नतीजा निकलता हैं? उदाहरणार्थ, पहली वार चोर ने डरते-डरते चोरी की 

थी, चोरी के मार्ग पर पहली वार चला था इसलिये भय तो लगा था परन्तु 
कर ली थी, इसलिये चोरी करने का सस्कार पड़ गया था, दूसरी बार 


चोरी क 
भय कम लगा, तीसरी वार दिलेरी से चोरी की, चौथी वार पकडा गया और 
कोठरी में जा पहुँचा । 


ससस्‍्कारो के पडते-पड़ते नतीजा यह हुआ कि जेल की काल- 
जाने पर यह समभना कि चोरी 


पहली बार चोरी कर घछुकने के बाद न पकड़े 
” लत वारणा है, क्योकि अ्रन्त भे जाकर जो काल- 


कर लो, फल से बच गये 
कोठरी में जा वैंठे वह शुरू मे की गई चोरी का ही सस्कार-पर-सस्कार पडते 
रहने पर जो जोड जमा हो गया उसी का यह प्रत्यक्ष फल हुआ । 
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कम क्‍या करते हैं ? कर्म 'सस्कार' डाल देते हैं। सारा वृक्ष, उसकी जड, 
तना, टहनियाँ, पत्ते, फूल, फल सब वीज मे सिमटे रहते हैं, सारे कर्म--एक- 
एक कर्म--सस्कार' रूपी बीज मे निहित रहते हैं । उदाहरणार्थ 00 पैसे एक 
रुपये मे हैं, 00 रुपये एक नोट मे, 00 नोट बैक के एक ड्राफ्ट में बैठ जाते 
हैं। परमात्मा की व्यवस्था यह नही है कि एक हज़ार रुपयो की जगह उसके 
पंसो का ढेर थैली मे भर कर रखा जाय, व्यवस्था यह है कि ज्यो-ज्यो राशि 
बढती जाती है त्यो-त्यो उसका स्थूल की जगह सूक्ष्म रूप सँभाल लिया जाता 
है । हाथी कितना बडा जानवर है, उसका फोटो खीच लिया जाय, तो छोटे-रे 
चित्र में उसकी नस-नाडी तक समा जाती है । एक कटोरी मे केसर रख दिया 
जाय, तो केसर हटा लेने पर भी उस कटोरी मे केसर की बास समाये रहती 
है। यही संस्कारो का हाल है। जो-जो कर्म हम करते है उनके सस्कार वनते 
जाते हैं, इत सस्कारो का जोड लगता रहता है, और ठीक अवसर पर ठीक-से 
उनका भडाफोड हो जाता है, उस समय सस्कारो के रूप मे ये सचित-कर्म एकदम 
भोगे जाते हैं, इनका एक-एक का फल मिल जाता हैं, कोई कर्म बिना फल मिले 
बच कर निकल नही सकता । जो लोग पुनर्जन्म को मानते है उनके लिये तो 
यह समाधान जच ही जाता है, जो नही भी मानते उनके लिये भी कर्म के 
सस्कारो का इस जीवन में, वर्तमान समय मे मस्तिष्क मे संस्कार पडते जाना 
उनकी शकाओ का उत्तर दे देता है क्योकि सचित-सस्कार ही श्रन्त मे फलते है । 
(ख) ये संस्कार 'सुक्ष्म-शरीर' से रहते है--भारतीय-दर्शन ने इस स्थूल- 
शरीर के भीतर एक सूक्ष्म-शरीर को माना है। श्रात्मा अ्रभौतिक है, उसका 
भौतिक स्थूल-शरीर से सीधा सम्बन्ध स्थापित नहीं हो सकता । माध्यम के तौर 
पर सूक्ष्म-शरीर बीच मे आता है। यह इतना सूक्ष्म है कि श्रभौतिक के समान 
है, ओर क्योकि यह प्रकृति के सूक्ष्म-तत्वों से बना है इसलिए यह भौतिक के 
समान भी है। अ्रभौतिक होने के कारण इसका शआ्रात्मा से सम्बन्ध है, भौतिक 
होने के कारण इसका स्थूल-गरीर से भी सम्बन्ध है । स्थूल-शरीर के साथ इसका 
सम्बन्ध नाभि-प्रवेश से होता है। तभी जब अचानक कोई दुर्घटना होने लगती 
है तब पहले एकदम नाभि स्थल पर घबराहट महसूस होती हैं। योग मे जो त्तात 
चक्रो का वर्णन आता है वे चक्र सुक्ष्म-शरीर तथा स्थूल-शरीर के सम्पर्क के स्वल 
हैं। सूक्ष्म-शरीर आत्मा का शरीर को इस्तेमाल करने का साधन है। जैसे मोटर 
को चलाने के लिए पेट्रोल की टकी को चावी दी जाती है, वैसे शरीर को चलाने 
के लिए आत्मा सूक्ष्म-शरीर को कपन (ए0780079) देता है। सूक्ष्म-णरीर की 
रचना 'मह॒दादि सुक्ष्मपर्यस्तम्‌--साख्यकारिका की इस उक्ति के अनुसार |3 
करणों तथा 5 सूक्ष्ममूत श्र्थात्‌ तन्मात्रो से हुई है--ऐसा साल्य-झास्त् आओ 
कृष्णाकृत साख्यकारिका, 40) मे कहा है। 3 करण अर्थात्‌, साधन ह--5 इडस 
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हे ) 
ज्ञानेन्द्रियाँ, 5 सूक्ष्म कमेंन्द्रियाँ, 'अहकार' 'मन', तथा 'वबुद्धि--ये तीन । करण 
का अर्थ है--साधन' 'उपकरण' | इन 3 करणो के अलावा 5 सुक्मभूत--ईस 
प्रकार इन 8 तत्त्वो (3--5) से सूक्ष्म-शरीर वना है। इन 8 तत्त्वों मे से 5 
सूक्ष्ममृत श्राश्रयरूप है, [3 करण श्राथ्रित हैं क्योकि महामूतो को आावार वना 
कर ही ज्ञानेच्धियाँ, कर्मेन्द्रियाँ आ्रादि काम कर सकती है। सूक्म-शरीर जन्म के 
साथ आता है , मृत्यु स्थुल-गरीर की होती है, सूक्ष्म-शरीर की नही । सूद्षम-शरीर 
सदा श्रात्मा के साथ बना रहता है, तवतक आत्मा के साथ बना रहता हैं जवतक 
मुक्ति नही हो जाती । हमारे विचार, हमारे श्रनुभव, हमारे सस्कार---इन संवका 
सगृहीत रूप, सिमिटा हुआ रुप, बीज रूप मे, इस सूक्ष्म-णरीर में रहता हैं। कर्मों 
के फल की जो समस्या थी--यह समस्या कि एक-एक कर्म का फल कैसे मिलता 
है, थे कर्म जबतक उनका फल नही मिलता किस वही-खाते में लिखे पडे रहते 
हैं, इत समस्या का उत्तर सू्षम-शरीर है । बीज में वृक्ष की तरह इसी सूक्ष्म-शरौर 
में सव-कुछ समाया रहता है, और कर्मों के ढेर को सस्कारो की शक्ल में लेकर 
श्रात्मा का यह सेवक जन्म-जन्मान्तरों तक बआ्लात्म। के लिये इन्हे ढोये फिरता है। 
सूक्ष्म-भरीर की सत्ता का गास्त्रो मे जो प्रमाण मिलता है उसके अलावा 
यह सबके अनुभव में भी श्राता है । जब हम सो जाते है तब स्वप्न भे बिना इस 
स्थूल-गरीर के हम देखते है, सुनते है, डरते हैं, भागते हैं। यह विना श्राँख के 
देखने वाला, बिना कान के सुनने वाला, विना पाँव के भागने वाला सूक्ष्म-शरीर 
ली तो है। जाग्रत-अ्वस्था में भी कभी-क्रमी भ्रख से देखते हुए भी हम नही 
कह आर से सुनते हुए भी हम नही सुनते--क्यो नहीं देखते जब आँख खुली 
6, क्यो नहीं सुनते जब कान खुले हैं। यह भी इसलिये क्योकि सुक्ष्म-शरीर 
कही श्र लगा है। यह तो अनिच्छा-पुर्वंक सूक्ष्म-शरीर का अ्रन्यत्न लगना हैं, 
इच्छा-पूर्वक भी हम सूक्षम-शरीर का स्थूल-शरीर से सम्बन्ध तोड सकते है। 
उदाहरणार्थ, नाक के सामने फूल लाया जाय और हम सूंघते की इन्द्रिय का 
प्रतिरोव करके न सूँघे, कान के पास विपय लाया जाय और हम सुनने की 
इन्द्रिय का प्रतिरोध करके न सुनें, आँख के पास विपय लाया जाय और हम 
इब्छा-गक्ति का प्रयोग करके श्रांख खुली रहने पर भी वस्तु को न देखे--- 
ऐमा हो सकता है । योगी लोग सूक्ष्म-गरीर को स्थूल-शरीर से जुदा कर अ्न्यत्र 
जा सकत हूं। शकराचार्य ने इस सूक्ष्म-शरीर से ही पर-काया-प्रवेश किया था । 
लेट जाने पर ग्राखें वही रहती है, कान वही रहते है, सब इन्द्रियाँ स्वूल-भरीर- 
सहित वही-की-ब्ही रहती हैं, परन्तु उनसे काम नहीं चलता क्योकि भ्रात्मा 
पृध्म-मरीर सहित वहाँ से विदा हो चुका होता है। क्लोरोफार्म देकर जब 
22 की जाती है तब सास चलता है, हृदय घडकता है, 


श्र गैक्कि मृत-समान 
ता हूँ क्योंकि मृत-समान होने पर भी उस शरीर मे आत्मा 


सहित यूध्म-गरीर बना रहता है । 


ः 
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7. स्थृूल-दारोर, सुक्ष्म-शरीर तथा कारण-दरीर में भेद 


वैसे तो हम तृतीय अध्याय मे लिख आए हैं कि साझुय मतानुसार 'सुक्ष्म- 
शरीर और 'कारण-शरीर' एक ही हैं, परन्तु कुछ शास्त्रों में 'स्थूल-शरीर', 
शृक्ष्म-शरीर' तथा 'कारण-शरीर'---ये तीन शरीर अ्रलग-अ्रलग भी माने गये है। 
जो इन तीनो को अ्रलग-अलग मानते हैं, वे इन तीनो का आापस्न से जो सम्बन्ध 
बतलाते है उसे निम्न उदाहरण से समझ सकते हैं। कुम्हार मट्‌टी से अनेक 
प्रकार: के बर्तन बनाता है--घडा, सुराही, सकोरा आदि। भट्टी इत सवका 
'कारण़-शरीर' है जो इन सब मे व्यापक है, एक-समान है । इसके वाद कुम्हार 
के मस्तिष्क मे इत सब व्तनों के भिन्‍न-भिन्‍न नक्शे मौजूद होते हैं, भिल्त-भन्‍्न 
तस्वीरे होती है, भिन्‍्त-भिन्‍त आक्ृतियाँ होती है। करुम्हार के मस्तिष्क मे वर्तमान 
इन बर्तनों की भिन्‍न-भिन्‍त आक्ृतियाँ अरश्य है, सुक्ष्म है, वे सब इन बतेनो के 
'सुक्ष्म-शरीर' है, जो, व्यापक न होकर सीमित है, एक-सनान न होकर एक-दूसरे 
से भिन्‍न है। तीसरी अ्रवस्था तब झाती है जब इन सूक्ष्म आक्ृतियों के 320 अर 
स्थूल पदार्थ बन जाते है, कुम्हार छोटे-वडे, लाल-काले घडे, सुराहियाँ, सकोरे 
बना डालता है। यह वर्तनों का 'स्थूल-शरीर' है। मट्टी 'कारण-शरीर' है, 
आकतियां 'सूक्ष्म-शरीर' हैं, घडा, चुराही, सकोरे 'स्थूल-गरीर' है। 'कारण-भरीर 
सबका एक है, 'सूक्ष्म-शरीर' तथा 'स्थूल-शरीर' सबके भिन्‍्त-भिन्‍न हैं, 'कीरण- 
शरीर' तथा 'सूक्ष्म-शरीर' अच्शय है, 'स्थूल-शरीर' दृश्य है। सूक्षम-शरीर | 
लिग-शरीर तथा आतिवाहिक-शरीर भी कहते है--आतिवाहिक इसलिये क्योंकि 
यह श्रात्मा को जन्म-जन्मान्तर में वहन का लें जाने का कार्य करता पे 
"| ठीक मह्ठी के उदाहरण को सामने रख कर प्राणी के तीन शरीरो को भी 
समझा जा सकता है। इसमे तो सन्देह नहीं कि ये तीनो शरीर भीतिक हैँ, 
प्रकृति से बने है। ससार के जितने पदार्थ है वे साख्य-शास्त्रीय परिभाषा ह 
'प्रकृति' नहीं [कहलाते, 'विक्ृति' कहलातें हैं---“विकृति' इसलिए बल | 
'प्रकृति' के 'विकार' है । इन सब 'विकारो'--विकेति “हा ली कक हक 
है जो व्यापक है, अद्श्य है। जैसे घडे, सुराही, सकोरे झा हा हक था हे 
मट्टी है, वैसे ही प्राणी के 'सुक्ष्म-शरीर तथा 'स्थूल-शरीर का कार्य 
प्रकृति है। इस दृष्टि से सब प्राणियों के 'सूक्ष्म-शरीर तंग स्थूल-नरीर का 
यह व्यापक तथा श्रद््य सत्व, रज, तम की साम्यावस्था-स्वरूप-- ठत्द हक 
साम्यावस्था प्रकृति:'---'प्रकृति' ही कारण होने की वजह कक कट 
'कारण-शरीर' से जो 'प्रकृति' से निर्मित होते के कारण सं हब कप 
समान है, 'सूक्ष्म-शरीर' का निर्माण होता है। यहें लि आय 
भिन्‍न है। साख्य कारिका (कार्रिका, 40) के अपेक्तार 5 हा कक रन 
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तेज, वायु, आकाझ के सुक्ष्म रूप), 5 सूक्ष्म ज्ञानेन्द्रियाँ, 5 सूक्ष्म कर्मेन्द्रियाँ तथा 
अहकार, मन और बुद्धि--ये 3--कुल मिला कर 8 तत्त्वो से 'सूक्ष्म-मरीर 
वनता है। इसे साख्य-दर्शन मे 'लिग-शरीर' कहा है। साख्य-दर्शन ने अहकार 
को वृद्धि के अन्तर्गत गिन कर सूट्ष्म-णरीर (लिग-गरीर) के 8 घटक-तत्त्व मानने 
के स्वान में ।7 घटक-तत्त्व माने हैं--सप्त दक्षक लिगम! (सांख्य-सूत्र, 3-9) । 
इसी सूक्ष्म-बरीर में संस्कार सचित रहते है। जैसे मद्ठी से बने भिन्‍्त-भिन्‍न 
वर्तनो की दुम्ह्ार के मस्तिप्क मे वनी आक्ृतियाँ सूक्ष्म होती हैं, अच्य्य होती 
है, और साथ ही भिन्‍न-भिन्‍न भी होती हैं, वैसे ही सब प्राणियों के 'सूक्ष्म-गरीर॑ 
प्रद्वति से बने होते है, सूध्म होते है, अ्रच्च्य होते है और एक-दूसरे से भिन्‍न होते 
हैं। इसके वाद जैसे कुम्हार के मस्तिप्क में वर्तमान मट्ठी के बर्तनों की श्रद्ध्य 
श्राकृतियों से च्व्य घडा, सुराही, सकोरा आदि वन जाते है, वैसे ही “सूध्म- 
शरीर से उसमे अन्तनिहित वीज-रूप-संस्कारो के परिणामस्वरूप “स्थूल-भरीर' 
रा निर्माण होता है। जैसा ऊपर कहा जा चुका है, 'कारण-घरीर' सवका एक 
है, 'सूव्म-मरीर तथा 'स्यूल-शरीर' सवके भिन्‍न-भिन्‍न हैं, 'कारण-शरीर' तथा 
'सृध्ष्म-शरीर अच्यय हैं, 'स्वुल-शरीर' रूय है; नाश 'स्थुल-गरीर' का होता है, 
“सूव्म-गरीर' का नहीं, सूक्ष्म-गरीर' जीवन भर के सचित-संस्कारो की छाप 
लेकर अगले जन्म के लिए चल देता है, आत्मा तथा गरीर के वीच सम्बन्ध 
स्थापित करने का साधन यह '“सूक्ष्म-शरीर' ही है क्योंकि यह भौतिक होते हुए 
नी ग्रात्मा के समान अचछ्य भी है, और अच्य्य होते हुए भी शरीर के समान 
भौतिक भी है। हु 

. पैन्िरीयोपनिपद नरयोपनिपद (ब्रह्मानन्द वल्‍ली, द्वितीय अ्नुवाक) मे इन तीन बरीरो 
का पंच्रकोशो के रूप में वर्णन जाता है। वे पा 5 अन्ममय 
प्राणमय, मनोमय, शा ते टेप कं पा "पलक कोश 
चर , ०5 हि 5 
ह, ० अस आणमय, मनोमय तथा विज्ञानमय कोश है; “कारण-अरीर' 
वमय कोच हैं। कारण-बरीर' को आझनन्दमव इसलिए कह सकते हैं क्योकि 
प्रकृति की कारणावस्था में और सूब्म-शरीर की कारणावस्था में जाकर सब 
विकार भान्त हो जाते है, विकृृति की अवस्था न रह कर. “प्रकृति! की अवस्था 


>> कल 
आ जाती है, साम्यावस्था की प्राप्ति हो जाती है । साम्यावस्था की प्राप्ति ही 
आानन्दमयता है । 


किमी द्ास्त्रकार ने कारण -'सूध्म-'स्थूल'---इन तीन शरीरो का वर्णन 
की मा डिसी ने “अन्तमर्य, 'प्राणमय', 'मनोमय' » विज्ञानम्या, 'आनन्दमय--- 
इन पाँच कोणों का वर्णन कर दिया, इन सव मे भेद कोई नही है। इन वर्णेनों 
का अश्निप्राय यही है कि 'ह्यूल-शरीर' या 'अन्नमय-कोश ही सव-कुछ नहीं है, 
इसका सत्ता है, यवार्थ-सत्ता है, परन्तु इसके पीछे, इसका ज्लोत, इसका कारण 
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दूसरा-कुछ है जिसको शआ्राँखों से ओकल नहीं करना होगा । वैदिक विचारधारा 
का मूलआधार ही यह है कि 'यह भी है'--वह भी है'---इन दोनो के समन्वय 
को देख कर ही सृष्टि की गुत्थी को सुलकाया जा सकता है, एकागी इष्टिकोण 
से यह गुत्त्थी गुत्थी ही बनी रहती है। 


8. कर्म-विपाक 


कर्म का फल कैसे मिलता है, शास्त्रीय-परिभाषा में 'कर्म-विपाक' कैसे होता 
है--इस सम्बन्ध में श्री प० सन्‍्तराम बी० ए० ने श्रपनी पुस्तक 'जन्म-मरण की 
पहेली" मे श्रीयुत हीरेख्रनाथ दत्त की बगला-पुस्तक 'कर्मवाद और जसन्मान्तर' 
का उद्धरण देते हुए जो-कुछ लिखा है वह इतना मामिक है कि उनकी पुस्तक 
से निम्न उद्धरण देने का हम प्रलोभन सवरण नही कर सकते । वे लिखते हैं-- 

कर्म का सिद्धान्त जटिल होते हुए भी बडा सरल है। यह सिद्धान्त कहता 
है कि मनुष्य जैसा भी अ्रच्छा या बुरा कर्म करता है वह वैसा ही अ्रच्छा या 
बुरा फल पाता है। जैसे कोई मनुष्य बबूल का वीज वी कर आम का फल नहीं 
खा सकता, उसी प्रकार कोई मनुष्य कुकर्म करके सुखी होने की श्राशा नही रख 
सकता । मनुष्य कर्म करने मे स्वतन्त्र है। वह अपनी इच्छा से अच्छे या बुरे 
कर्म कर सकता है, परन्तु इत कर्मों का फल भोगने में वह स्वतत्त्र नही है। अ्रपने 
कर्मो का फल भोगना उसके लिए अनिवार्य है। कई कर्म ऐसे होते हैं जिनका 
फल भोगने के लिए उसे कुछ देर ठहरवा पडता है। इतना ही नही, जिन कर्मों 
का पुरस्कार या दण्ड वह इस जन्म मे नही पा सकता उनका फल उसे अगले 
जन्म मे मिलता है। कर्म-विपाक की इस रीति को स्पष्ट करने के लिए एक 
उदाहरण सुनिए-- 

कई वर्ष हुए “थियोसोफिस्ट'-पत्र मे एक सच्ची कहानी छपी थी। वह 
कहानी श्रीयुत्‌ हीरेन्द्रनाथ दत्त, एम० ए०, ववेदान्तरत्न' ने अपनी वगला-पुस्तक 
'कमंचाद और जनन्‍्मान्तर' मे भी दी है। इससे कर्म की विपाक-रीति का पता 
चलता है। यदि कोई एक जन्म मे समीप के आ्रात्मीय की, जिस पर उसका 
सस्नेह-व्यवहार करना कत्तेव्य है, श्रवज्ञा और भ्रनादर करता हैं, ती यह । 
नही कि अगले जन्म में वही अवज्ञात-आत्मीय उसका विशेष झ्रादस्ताइ है| 
जन्म लेगा और उसके दुलार को आकषित करके वह उसकी अल हा ता 
होगा । फिर अ्रकाल में उसके सभी स्तेह-वन्धनो को तौड-ताड कप कम 
शोक-सागर मे बहा कर घोखा दे जाएगा । वह कहानी इस मे 

महाराप्ट्र के पहाडी प्रदेश में एक डाकू रहता था। लूट-जसीद करना ली 
व्यवसाय था। दवयोग की बात है कि एक दिन एक कि कल हे हे 


साथ लिए उस पहाड़ी मार्ग से अपने देश को जा रहा वा! 75 
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पड गया । उसने डाकू से गिडगिडा कर कहा कि मेरी घन-सम्पदा बेशक ले लो, 
परन्तु मेरे प्राण छोड दो । किन्तु, निर्देय डाकू ने उसकी प्रार्थना अनसुनी कर 
दी और घन-दौलत लूटने के साथ उसकी हत्या भी कर डाली । वहुत-सा धन 
और माल हाथ लग जाने के कारण श्रव उस डाक्‌ ने डकती करना छोड दिया, 
और वह एक धनी मनुष्य की भाँति रहने लगा । उसके कोई सन्तान नहीं थी । 
बुढ़पे मे उसके यहाँ एक सुकुमार पुत्र का जन्म हुआ । वह बेटा बुद्ध पिता को 
प्राणो से भी अधिक प्रिय था । बुढढे ने इस वेटे को पालने-पोसने भ्रौर लिखानि- 
पढाने में वहुत घन व्यय किया । विवाह योग्य हो जाने पर उसने एक सुन्दरी 
कन्या के साथ उसका विवाह कर दिया। वबुड़ढे की मानो सभी कामनाएँ पूर्ण 
हो गई । उसके हृदय मे आशा का फव्वारा फुटने लगा। इसके कुछ काल 
उपरान्त उस लडके को एकाएक ऐसा रोग हो गया कि उसे खटिया पकडनी 
पडी । पिता ने बहुत धन खर्च करके वडे-वड प्रसिद्ध वैद्यो से उसकी विकित्सा 
कराई और चतुर पण्डितो से पूजा-पाठ करा कर उसे ज्नचाने के लिए भरसके 
यत्न किया, परन्तु उसका कोई भी उपाय सफल नहीं हआ । धीरे-वीरे सभी ने 
उसके जीने की आशा छोड दी । 

इसी बीच एक दिन रोगी को कुछ श्राराम-सा मालूम हुआ । प्रसन्‍्तता से 
उसके पिता का मुख-मण्डल खिल उठा। बह वेटे के पलंग पर एक श्रोर जा 
बैठा । पुत्र ने सकेत से बताया कि मैं पिता से कुछ गुप्त बात करना चाहता हूँ। 
तव नीौकर-चाकरो और वेद्यो को दूसरे कमरे मे भेज दिया गया । एकानन्‍्त पा 
कर पुत्र ने पिता से कहा--“वावू जी, आपने मुझे पहचाना भी ?” पिता ने 
समभा, लडका वेहोशी में वक रहा है। उसने उसे दिलासा देकर कहा, “बेटा, 
यह क्या कहते हो ? भला मैं तुम्हे पहचानूगा नही ? तुम तो मेरे प्राण हो ।" 

वैदे ने कहा, “मैं यह नहीं पूछता । आपको उस दिन की याद हैं जिस दिन 
श्रायने अमुक पहाडी रास्ते मे श्रमुक वनिए को जान से मार कर उसका सर्वस्व 
लूट लिया था ?” बुडढे के सिर पर मानों गाज,गिरी। उसने अ्चकचा कर सोचा 


कि उससे यह वात किसने कह दी । उसने 
हैं दी । उसने पूछा--“यह सव क्या कहते हो ? वैद्य 
को चुलाऊँ ? ह न र 
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वेट ने कहा, “देखिए, मुफ्े अब सभय नही है। मरने से पहले मैं श्रन्तिम 
वात कह देना चाहता हूँ ] में वही वनिया हुँ जिसे आपने वुरी तरह से मार 
डाला था। मैं इस जन्म में आपका वेटा हूँ। मैं जब से जन्मा हूँ, तव से लेकर 
श्राज तक मेरे लिए जितना रुपया-पैसा खर्च किया गया है उसका हिसाव करने 
से आपको यह मालूम हो जाएगा कि उस वनिए का जितना घन आपने लूटा 
था उतना ही बह खर्च हुआ है। श्रव मैं जाता हूँ । उस उपये का व्याज प्राप्त 


र 
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करने के लिए मै अपनी छोटी आयू की स्त्री को छोड जाता हूँ । इसका पालन 
आपको जीवन भर करता है ।” ह 

बस, बेटे की अखिे सदा के लिए बन्द हो गईं । 

कोई-कोई मनुप्य जन्म से ही अन्धा, लूला, लगडा या पागल उत्पन्न होता 
है । इसका कारण बताते हुए श्री हीरेन्द्रनाथ दत लिखते है--कर्मतत्व का पता 
लगाने से मालूम होता है कि आात्मापराध-रूपी वृक्ष का ही यह विषमय फल 
है। जो पाप-प्रवृत्ति से, प्रवचना से, प्राकृतिक विधि का उल्लबन करते है, अयवा 
व्याधित, पीडित, झ्रात्त, भीत या शरणागत पर अमानुषिक अ्रत्याचार करते है, 
अगले जन्म मे उनकी ऐसी ही दुर्दशा होती है। कर्म-देवता उन्हे ऐसे वञ्ञ मे ले 
जाते है, उन्हे ऐसी कोख मे पहुँचा देते हैं, ऐसे वीज से जन्म दिलाते है जहाँ 
ऐसी व्याधि उत्तराधिकार-सूत्र से सन्‍्तान में सक्रमित हो सकती है। इसके 
फलस्वरूप वह जन्म से ही ग्रन्धा,' बहरा, लगडा, जड या उन्मत्त प्रकृति का होता 
है और जन्म-भर उस पुराने पाप के निग्ञान को लादे रहता है ।* 


०. कर्म के बन्चन से कैसे बचा णा सकता है ? 

'भाग्यवाद तथा पुरुषार्थवाद' के सम्बन्ध में चर्चा करते हुए हमने प्रइन 
उठाया था कि क्या कर्म के बन्धन को काटा जा सकता है ? इस प्रश्न के उत्तर 
का स्थल अब आया हैं । पे पे 

(क) हारा प्रनुभव साक्षी है कि हम कम के बस्धनो को फाठने 00 
स्वतन्त्र हैं--- हम कम के वन्वन में क्यो, कैसे और कंव पडते हैं? हमते किसी 
की कोई चीज़ चुरा ली, उसने हमे पकड लिया, उसे क्रोव आया, उसने हमे 
थप्पड मारा, हमने बदले में मारा, उसे श्ौर क्रोध श्राया, कर्म का चक्र चल 
पडा, चलता चला गया । प्रइन यह है कि क्या हम कर्म के चक्र की इस प्रवन्‍्य 
भाविता! ([0७6०एआाएाई॥) को कही काट सकते थे या नहीं ? वैदिक-विचार च हा 
घारा यह है कि हम इसे शुरू मे भी काट सकते थे, बीच में भी काट सकते थे, 
अन्त मे भी काट सकते थे, जब चाहते इस चक्र में से निकल सकत रा क्योकि 
हम इंट-पत्थर नही हैं; प्रकृति-तत्त्व नही हैं, भात्म-तत्त्व हैं; स्वतन्तता 03 
का जन्म-सिद्ध ग्रुण है। यह चक्र चला कैसे हमने किसी 238 कह 
अगर हम लोभ में न फँसते, दूसरे की चीज़ न चुराते, तो यह चक्र कस छा क रा 
चुरा लेने पर जब उसने हमे मारा तव हम क्रोध में (8 30% य रे हि 
अपने भ्रपराध को स्वीकार कर लेते, तो यह चकर्ले चलता 
किसी भी क्षण हम क्रोध को छोड सकते थे। इसका अब नह हैं इक 
क्षण हम कर्म की 'अ्रवश्यभाविता' में से निकल सकते ये, कम के 75 जाने बारे 


ने पहले-पहल चीज 
बन्धन को काट सकते थे। यह कहना कि जिस सत्य हमने पहले-पह 
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चुराई थी उस समय ही हम चोरी करने-न-करने मे स्वतन्त्र नहीं ये, कर्मों के 
लेखे के अनुसार हमे चोरी करनी ही थी, यह विधि का विधान था, टल नहीं 
सकता था, इस या किन्‍्ही पिछले जन्मो के कर्मों का यह श्रावश्यक परिणाम 
था- यह कहने के समान है कि 'आत्म-तत्त्व' श्रात्म-तत्त्व नही है, चेतन-तत्त्व 
नही है, ईट-पत्थर के समान जड-तत्त्व हैं। 'चितना' का तो श्रर्थ ही स्वतन्त्रता 
है। यह तो हम सभी देखते ही हैं, अनुभव करते है कि व हमे श्राता है, हम 
चाहे तो ओध को टाल भी सकते हैं, लालच हमे परामूत कर देता है, हम चाहे 
तो लालच को जीत भी सकते है, बदले की भावना हमारे सिर पर सवार हो 
जाती है, हम चाहे तो उस भावना से ऊपर भी उठ सकते हैं, क्षमा कर सकते 
है, काम-वासना मे आदमी पागल हो जाता है, सोच-समझ से चले तो काम 
की वासना को श्ञान्त भी कर सकता है। इस वात को अ्रच्छी तरह समभ लेने 
की जरूरत है कि कर्म के वन्धन के पड जाने का कारण भौतिक नही, श्राध्यात्मिक 
है । काम-क्रोध-लोभ-मोह---इत भौतिक नही, किन्तु श्राध्यात्मिक कारणों से हम 
कर्म के वन्चन में फेंसते है। असख्य-प्राणियों का कितना ही कर्म का वन्धन हैं 
जो सिर्फ काम-वासना को कावू मे न रखने से उन्हे बॉधि हुए है, लाखो-करोडो 
प्राणियों के कर्म-वन्धन के पीछे क्रोध है, लोभ है, मोह है। कर्म-चक्त के चलते 
में ये आध्यात्मिक--पश्रर्थात्‌, शरीर से नहीं अश्रपितु मन तथा आत्मा से सम्बन्ध 
रखने वाले---कारण हैं, इसलिए कम के बन्धनो को काटने का उपाय श्राध्यात्मिक 
ही है। क्योकि आत्मा में ज्ञानत्व, कतृ त्व तथा भोक्तृत्व--ये तीन गुण स्वभाव 
से निहित हैं, क्योकि चेतना के ये तीन गुण इसे जड-जग्रतू से पृथक्‌ करते हैं, 
क्योकि आत्मा कर्म करने में स्वतन्त्र है, क्योंकि आत्मा मानसिक-विकारो पर 
विजय पा सकता है, इसलिये आत्मा जब चाहे, जिस क्षण चाहे, मानसिक-विकारी 
को काट कर कर्म के पड जाने वाले वन्धन को काट कर गिरा सकता है । 

(ख) मानसिक-सवेगो का विदलेषण करने से सबेग नष्ट हो जाता है, और 
सवेग के नष्ट हो जाने से दुष्कर्म नहीं होने पाता इसलिए कर्म का बन्धन नहीं 
पड़ता----संवेगो ( £70007$) पर जिन मनोवैज्ञानिको ने गहरा विचार किया 
है उनका कहना है कि सवेग को देख कर सवेग वढता । उदाहरणार्थ, ऋध को 
देख कर क्रोध वढता है, भय को देख कर भय बढता है, काम को देख कर काम 
वढ्ता है, लालच को देख कर लालच बढ़ता है । सवेग का श्राधारभत-कारण 
यह है कि कोई भी 'सवेग' क्यो न हो, मनुष्य उसमे अन्धा हो जाता है, सवेग' 
विचार-अक्ति को पीछे घकेल देता है। गीता मे ठीक कहा है--- 

घ्यायवो विषयान्‌ पुसः संगस्तेष॒पजायति, 
संगात्‌ संजायते काम काम्रात्‌ क्रोधोडभिजायते । 
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क्रोधात्‌ भवति संमोहः संमोहात्‌ स्पृति विश्वम:, 
स्मृति भ्र शात्‌ बुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्‌ प्रणश्यति ॥ 
गीता, 2---62, 63 
---संसार के विषयों को सोचते-सोचते मनुष्य का उनके प्रतिं संग, आकर्षण 
हो जाता है, श्राकर्षण हो जाने पर उन्हे प्राप्त करने की तीब्र-इच्छा उत्पन्न हो 
जाती है, इच्छा पूर्ण न होने, उसमे रुकावट आने पर क्रोध आने लगता है, क्रोध 
भे आदमी अपने को मूल बैठता है, जो वस्तु प्राप्त नही हो रही उसके प्रति 'मोह 
हो जाता है, श्रपने को भूल बैठने पर वह आगा-पीछा कुछ नही देखता, उसकी 
बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है, बुद्धि अ्प्ट हुई नही कि आदमी आदमी नहीं रहता । 
कैसा मामिक तथा मनोवैज्ञानिक विवेचन है। बन्धन मे डालने वाला वही कर्म 
होता है जिसमे काम-क्रोध-लोभ-मोह आदि मानसिक-स़रवेग हो । इन सवेगो को 
काट दिया, तो कर्म का बन्धन अ्रपने-आ्राप कट गया । इन्हे काटने का मार्ग भी 
शास्त्रो ने बतला दिया है। वह मार्ग क्या है ? महाभारत मे विदुर ने कहा 
प्रक्रोधेन जयेत्‌ क्रोधं श्रसाधु साधुना जयेत्‌, 
जयेत्‌ कदय दानेन जयेत्‌ सत्येन चानृतम्‌ । 

- महाभारत, उद्योग-पर्व, 38---73, 74 

--सवेगो तथा आवेगो से कर्म का बन्धन चलता है, सवेग तथा आवेग ही 

कर्म के चक्र के चलने मे मूल-ल्ोत हैं। क्रोध को श्रक्रोध से, बुराई को भलाई से, 
कृपणता को उदारता से, भूठ को सत्य से जीता जा सकता है । क्रोधी के साथ 
क्रोध करने से क्रोध श्ान्त नहीं होता, बढता है, बुरे के साथ बुराई करने से 
बुराई समाप्त नहीं होती, बढती है। इसीलिए शास्त्रो ने कहा है कि क्रोध का 
मुकाबिला अक्रोध से करो, बुराई का मुकाबिला भलाई से करो, भूठ का 
मुकाबिला सचाई से करो---इस प्रकार कर्म का चक्र चलने नही पाता, कर्म का 
बन्धन पडने नही पाता । कर्म-चक्र मे से निकल जाने का रास्ता सवेगों तथा 
ग्रावेगो मे से निकल जाना है। सवेग मनुष्य को अन्धा बना देता है, यह सवेग 
का स्वभाव है, यह मनुष्य के स्वतन्त्र-कर्तृ त्व पर प्रहार करता है। परच्छ आता 
का भी तो अपना स्वतन्त्र-कतृ त्व का स्वभाव है। मनुष्य जव सवेग से अन्धा 
हो रहा हो, तब आत्मा का स्वतन्त्र-कतृत्व उभर श्राना चाहिए। कोई भी 
संवेग ऐसी बला नही है जिससे हम छूटंकारा न पा सके । मनोविश्लेषपण के 
पंडितो का कहना है कि जब कोई 'सवेग' आक्रमण करे, तव उसके विश्लेषण 
जुट जाना चाहिए। उदाहरणार्थे, क्रोध के समय हम क्रोध का विश्लेषण करने 
लगे-.कघ क्यो आया, क्या इसका आ्राना ठीक था या गलत था, कही मैरी ही 
ग़लती तो नहीं थी---इन बातो के विश्लेषण मे लग जाने पर क्रोध अपने-आप 
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काफ़ूर हो जाता है, श्रौर कर्म का जो वन्धचन क्रोध के वशीमूत होकर पडने वाला 
होता है वह नहीं पडता । प्रत्येक मानसिक-सवेग की यही अवस्था है । मानसिक- 
विकार के बादल जो कर्मों की घनघोर घटा हम पर फैला देते हैं आत्मा-तत्व पर 
तमी तक छाये रहते हैं जबतक हम बुद्धि के प्रकाण से उन्हे छिल्त-मिन्‍त नहीं कई 
देते | जहाँ बुद्धि की भ्राँख से देखा, वही सवेग समाप्त हो जाता है। काम-औब 
आदि में अस्थापत उनका सहचारी ग्रुण है, और अन्घापन तभी तक रहता हे 
जवतक हम बुद्धि द्वारा सवेग का विग्लेषण करने मे नहीं लग जाते । 

ऊपर गीता के जिन दो इलोकों का हमने उल्लेख किया है वे वडे सार्मिक 
है। इसमे 'कर्म' के विषय मे जो मवोवैज्ञालिक वर्णन किया गया है वह संसार 
की किसी भी अध्यात्मपरक मनोवैज्ञानिक पुस्तक में नहीं मिलता । इसमें वणित 
“मग', 'काम', कब, 'समोह', 'स्पृति-विभ्रम', बुद्धिनाश' तथा 'प्रणाश--मरजुप्य 
के विनाश की इस ऋमिक-श्ृंखला को समझ लेने से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
कर्म का वन्वन' कैसे पड़ता है, और इस ख्यूखला को काट देने से “कर्म का 

वन्वन' बसे कट जाता है । 

(क) संग तथा काम (सगात्‌ संजायते काम:)--'सग' का श्रर्थ है किसी 
वस्तु या व्यक्ति के सम्पर्क मे श्राना । हम रास्ते चलते किसी का मकान देखते 
हैं, पास से निकल गई किसी की मोटर गाडी को देखते है, किसी सुन्दर स्त्री 
को देखते हैँ । इस प्रकार किसी वस्तु या व्यक्ति को देखना उनके सपके में आता 
है--यही 'सग' है । 'सग' में आने से दो बातें हो सकती है । या तो हमने देखा 
और समाप्त हो गया, देख कर अपने भीतर कोई चाह उत्पन्न नही हुई, तव तो 
कर्म' की श्खला वही कट गई, श्रागे नही वढी । या, देखने पर हमारे भीतर 
भी उस वस्तु या उस व्यक्ति के प्रति कामना उत्पन्त हो गई। कसा अच्छा 
मकान है--मेरा भी ऐसा हो, कैसी बहुमूल्य मोटर है--मेरे पास भी ऐसी हो, 
कैसी सुन्दर स्त्री है--मेरे पास भी ऐसी हो | “कामना” का अर्थ सेक्‍स नहीं, 
इच्छा है, चाह है, वासना है। सेक्‍स तो चाह या इच्छा का एक रूप है। 
'कामना' एक व्यापक शब्द है, सेक्स! उसका सीमित रूप है। कामना सेक्स 
हीका आवार नहां, हर इच्छा का, हर चाह का आधार 'कामना' है । गीता 
का हक विश्लेपण यह है कि किसी वस्तु था व्यक्ति के सग मे आकर 
जो दो प्रतिक्रि हो सकती है, उनमे एक प्रतिक्षिया है--देंखना और निस्संग 
2 ब भतिक्रिया है--देखना और उसके प्रति कामना, इच्छा, चाह 

/ देल हो जाने से, कामना उत्पन्त हो जाने से कर्म की 


बे आगे चल देती है। इसी को गीता में कहा है--'सगात्‌ संजायते 
। ्‌ 
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संग होने पर--किसी सुन्दर मकान को देखने पर, किसी की वहमूल्य मोटर 
गाडी को देख कर, किसी सुन्दर स्त्री को देख कर, उसके प्रति कामना उत्पन्न 
न हो, मनुष्य निस्सग बना रहे--यह कैसे ही सकता है ! श्रगर गहराई से देखा 
जाय, तो अपने-आप मे सुन्दर-असुन्दर, वहुमूल्य-मूल्यहीन कोई वस्तु नही होती, 
हमारी कामना का पुट ही उसे सुन्दर या असुन्दर वना देता है, हमारी कामना 
का पुट ही उसे बहुमूल्य या मूल्यहीन बना देता है । जिसका मन काला हो उसे 
सब काले दिखलाई देते है। जिस कलाकार की चित्र-कला को हम ऊटपटाग 
रेखाएँ कह कर टाल देते हैं उसी को दूसरा व्यक्ति चित्र-कला का ब्रादर्श घोषित 
करता है, ज़िस व्याख्याता के पीछे उसकी पार्टी के लोग पागल होकर फिरते हैं, 
उसके व्याख्यान को दूसरी पार्टी के लोग पागल का वर्कवास कहते है । सचाई 
यह है कि अपने-आप मे न कोई वस्तु सुन्दर है, न अ्रसुन्दर है, न वहुमूल्यवान्‌ 
है, न निकम्मी है--हमारी कामना से ही वह सुन्दर है या अगुन्दर है, वह- 
मूल्यवान्‌ है, या निकम्मी है। हमारा उसके प्रति सग, हमारी उसके प्रति कामना 
ही उसमे प्राण-प्रतिष्ठा करती है। हम उसमे प्राण-प्रतिष्ठा न करे, उसमे 
कामना--वासना--का जाग न डाले, तो कर्म की श्टखला वही टूट जाती है । 
क्योकि हम उसमे जान डाल देते हैं इसलिए यह स्टखला मनुष्य के विनाथ के 
लिए आगे-आागे चलती चली जाती है। यह श्टखला श्रागे कैसे चलतो है ” 

(ख) काम तथा ऋ्रोध (कामात्कोधो$भिजायते)---जव हम सग हो जाने 
के-बाद किसी वस्तु या व्यक्ति के प्रति कामना करते है, तव क्या कामना का 
पूर्ण हो जाना श्रवश्य भावी है ? जैसे सग होने के बाद हमारे सामने दो रास्ते 
खुले थे---निस्सग हो जाना, या कामनाग्रस्त हो जाना, वैसे ही कामता के रास्ते 
पर चल पडने के बाद भी हमारे सामने दो रास्ते श्रा जाते हैं। पहला रास्ता 
तो यह है कि हमने कामना की, और कामना पूर्ण हो गई । ऐसे चमक विरल 
होते हैं जिनकी कामना पूर्ण हो जाती है, परन्तु अगर कामना हुये मिस 
भी कर्म की श्ूखला टूट गई, आगे-आगे न वढी | परन्‍्ु कितने लोग अल 
कामना पूर्ण हो जाती है ? जिस कामना को हम करते है उसी को कर हे 
हजारो नही, करोडो है । उनकी कामनाएँ हमारे रास्ते मे रकावट मा सर 
हो जाती हैं। कामना के रास्ते पर चल पडने का यह दूसरा व हम अल 
जगी-भऔौर उसके सामने रुकावट आकर खड़ी हो गई। 4५ 200 आन! 
जीवन की यही कहानी है। जब कामना के सामने दबा झ्रा जाती है हे 
क्रोध झा जाना स्वाभाविक है--कामात्‌ 'फोधोश्निजायों “-+कामता के के 
रुकावट आती है और रुकावट से क्रोध जग जाता हैं। है 8 
है वहाँ ओव होता ही है। नदी का सरस भवाह वार गति में बहुता चला उ 


पानी सदन से 
रहा है, रास्ते मे चट्टान श्रा गई, एकदम सरसता टूठ जाती है, ५ गी लट्टान मे 
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ट्कराता है, झाग उठने लगती है, जल का आत्रोश सुनाई देने लगता है। कोष 
में भी तो मतुप्य अताप-सनाप वकने लगता हैं, मुँह से काग भी निकलते लगती 
है । जैसे व्यक्ति के जीवन में कामना पूरी न होने से वह ऋ्रुद् हो जाता हैं, वैसे 
समाज भी श्रपने श्राद्शों को क्रियान्वित होता हुआ न देख कर रोष से भर जाता 
है, ऋतियाँ हो जाती हैं, गाहन्शाहो के तख्ते पलट जाते हैं। क्रोध के वाद करमें- 
शूखला की तीसरी कड़ी श्राती है जिसे गीता ने 'समोहः कहा है--ऋरोघात्‌ 
भवति संमोह: ॥ 
(ग) क्रोध तथा संभोह (करोघात्‌ भवति संमोहः)--क्रोध जब वढ़-चढ़ 
जाता है, तव 'समोह' पैदा हो जाता है । 'मोह' का श्रर्थ है--किसी वस्तु पर 
जम जाना, अ्रटक जाना, उसे पकड कर बैठ जाना । “मोह जब उम्र हो जाता 
है तव उसी को 'समोह' कहते है। क्रोध का अर्थ है कि जिस वात को हँम 
चाहते है वह नहीं हो रही, इसलिये हमे ग्रुस्सा आ जाता है। गुस्से मे हम 
श्रागा-पीछा भूल जाते हैं, और श्रपनी वात को और ज़ोर से पकड बैठते हैं । 
ठीक हो, गलत हो--हम श्रड जाते हैं। यह अ्रड जाना, अपती बात को पकड़ 
बैठना, कुछ भी हो जाय उसे न छोडना ही 'समोह' है । 'समोह' क्रोध के वाद 
श्राता है। हम किसी समाज के मन्नी, प्रधान बनना चाहते हैं। हमारी इस 
कामना में श्रनेक रुकावटे आती हैं। इन रुकावटो को सामने खडा देख कर हमें 
क्रोध आता है। क्रोध का परिणाम यह होता है कि हमारा अपनी बात पर 
श्राग्रह ढ़ हो जाता है। श्रव हम कहते है-- कुछ भी हो जाय, ठीक हो, गलत 
हो, मैं मत्त्री वत कर ही रहुँगा, प्रधान वन कर ही रहूँगा। रुकावट मोह को 
पैदा करती है । कर्म की शखला के वन्धन मे जकड़े जाने की यह तीसरी कड़ी 
है । झव तक हम कर्म के जिस मार्ग पर चल रहे थे, उसमे हर घड़ी हमारे 
सामने दो रास्ते खुले थे। सग का मार्ग, निस्संग का भार्ग; क्रोध का मार्ग, 
अक्रोध का मार्ग; हर समय हम कर्म के वल्वन को काट सकते थे; परन्तु जहाँ 
हम 'समोह के क्षेत्र मे पहुंचे, फिर कर्म का वन्‍्चन काटने का हथियार हाथ से 
गिर जाता है। क्यों गिर जाता है ? क्योकि इससे पहले हम सोच-समझ से 
काम ले सकते थे , संग के समय, कामना के समय, क्रोध के समय तक हम 
श्रागा-पीछा सोच कर आगे कदम रख सकते थे---अ्रक्रोषात जयेत क्रोध! के 
रास्ते पर चल सकते थे, परन्तु जहाँ हमने 'समोह' मे प्रवेश किया वही सोच- 
समझ का हथियार हमारे हाथ से गिर गया । 'समोह' के समय भनुष्य की जो 
मानसिक-अवस्था होती है उसे गीता ने 'स्मृत्ि-विश्रम” कहा है--'संमोहात्‌ 
स्मृति विश्रम- । 'समोह' कर्म-वन्चन की श्यखला में चौथी कडी है । ह 
मा (घ) सह तथा स्मृति-विशज्ञम (समोहात्‌ स्मृति विश्रमः)--गीता का 
चयन है कि समोह' से 'स्मृति-विश्रम' हो जाता है। 'स्मृति' का काम क्‍या है ? 
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जो वस्तु जैसी है उसे मस्तिष्क मे वैसा अकित कर देना 'स्मृति' का काम है । 
अगर यथार्थ मे कुछ और है, और स्मृति मे कुछ और है, तो वह “यथा! 
न होकर '“भ्रम' है। “भ्रम' कहते ही उसे हैं जो यथार्थ न हो । 'मोह' का क्या 
काम है ? “मोह” मे हम वस्तु के यथार्थ रूप को नही देखते, श्रपने भीतर उसका 
जो कल्पित रूप है उसे देखते है । एक स्त्री ने शिष्टाचार में किसी से दो वात 
कर दी। स्त्री के मन में कुछ नही, परन्तु जिससे वात की वह व्यक्ति उन दो- 
चार शब्दों को सुनकर उसके मोह में फैंस कर पागल हो गया। स्मृति 
यथार्थ को अंकित करती है, मोह ग्रयथार्थ को अकित कर लेता है । स्मृति तथा 
मोह का रास्ता उल्टा है । स्मृति एक तरफ ले जाती है, मोह उससे दूसरी तरफ 
ले जाता है--इसी को गीता ने स्मृति-विश्रम कहा है । 'स्मृति' का काम वाह्म- 
चस्तु में जो यथार्थता है उसे देख कर स्मृति-पटल पर अश्रकित करना है, 'मोह' 
का काम देखने वाले के मानसिक-क्षितिज मे जो चल-चित्र बन रहे हैं उन्हें 
चाह्यबस्तु मे प्रक्षिप्त करना है जिसे गीता ने मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करते हुए 
यथार्थ के स्थान में अ्रयथार्थ, श्रथवा भ्रम को देखने के कारण 'स्मृति-विश्र्म 
कहा है। कर्म-बन्धन की श्खला मे 'स्मृति-विश्रम' पाँचवी कड़ी है। इसके 
बाद बुद्धिनाश की स्थिति आ जाती है । े 
(ड) स्मृति-विश्वम तथा बुद्धिनाञ (स्वृतिश्र शात्‌ बुद्धिवाशः)--कर्म-बन्धन 
की श्ंखला की छटी तथा अ्रन्तिम कडी बुद्धिनाश है। स्मृति के आ्राधार पर ही 
तो बुद्धि का भवन खडा होता है। बच्चे को पहले रटाया जाता है, बिना सोचे- 
समझे अ्रक्षर याद कराये जाते हैं, पहाडे रटाये जाते हैं, फिर इन्ही के जोड-तोड 
से बुद्धि का सारा काम चलता है। जैसे पहले ईटे इकट्ठी की जाती हूं, चूना- 
बजरी जमा किया जाता है, तब कही नक्शे के अनुसार मकान बनने लगता है 
वैसे पहले स्मृति से वह माल जमा कर लिया जाता है जिसके जोड-तोड़ से 
बुद्धि काम करने लगती है । परन्तु श्रगर स्मृति का ही नाश हे जाय, तो वृद्धि 
का भवन कैसे खड़ा हो सकता है ? सग में इच्छा का पु देने से काम, काम 
मे बाधा पड़ने से क्रोच; क्रोध के उग्र हो जाने पर जो वस्तु नहीं मिल रही 
उसके लिए आग्रह--मोह; मोह से स्मृति-विश्रम; स्मृति-विश्रम से दु बुद्धिताश-- 
और बुद्धिनाश के वाद 'बुद्धिवाात्‌ प्रणश्यति'--बुद्धि ही न रही, तो मदुप्स 
का सर्वनाश--यह है कर्म की श्रखला का वन्धन कल 
मनुष्य किस प्रकार “कर्म' की साँकल में वंघ कर मूलत हल होता हू & 
परतन्त्र की तरह व्यवहार करता है--इसका यह अत्यन्त ममनदा बन हूँ 
परन्तु कर्म के विषय मे हमे यह वात गाँठ बाँध लेनी चाहिये कि या 
स्वतन्त्र शक्ति है, इसलिये मनुप्य कर्म करने मे स्वतन्त्र है, स्वतन्त् हैं इसाविय 
चाहे तो कर्म की गाँठ पडने ही न दे, परन्तु अगर कर्म करने वा पारा 
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स्वाभाविक-स्वतसन्त्रता का उसने उपयोग नहीं किया, तब जगत्‌ के सर्वव्यापी- 
सिद्धान्त कारण-कार्य के नियम के अनुसार उसे कर्म का फल भोगना ही पडेंगा, 
उससे मिन्नत-खगामद करने से भी छूटकारे की कोई सम्भावना नहीं । कर्मों के 
सम्बन्ध में सर्वोत्तम सिद्धान्त यह है--मनुष्य कर्म करने में स्वतन्त्र है, फल भोगने 
मे परतन्त्र है। उपहासास्पद बात यह है कि लोग श्रपने को कर्म करने में परतन्तर 
होने की तरह व्यवहार करते हैं, परन्तु फल भोगते में स्वृतन्त्र होना चाहते हैं। 
इसी गलत आधार पर ससार के अनेक मतःमतान्तरो की दीवारें खडी हैं, और 
यही कारण है कि इस विद्व से मिथ्याचार दिनोदिन वढता जा रहा है । 


30 संसार में विपमता का कारण क्या कर्म है ? 


'कर्म' के सिद्धान्त के सम्बन्ध में दो बडे विकट प्रण्न किये जाते हैं। पहला 
प्रइन अ्रध्यात्मवादियो की तरफ से भौतिकवादियो के प्रति और दूसरा भ्रश्न 
भौतिकवादियों की तरफ से अ्रध्यात्मवादियो के , प्रति है जिसका उत्तर अपने 
सिद्धान्त की रक्षा के लिये प्रत्येक को देता श्रावव्यक है । अगर वे, अपने प्रति 
किये गये प्रइन का सन्‍्तोपजनक उत्तर नही दे सकते, तो उन्हे अपने सिद्धान्त की 
युक्तियुक्तता पर विचार करना होगा । वे प्रइनत निम्न हैं ह॒ 

(क) श्रध्यात्मवादी-प्रदव--ससार मे कोई प्राणी स्वस्थ उत्पन्न होता है, 
कोई जन्म का रोगी । किसी को आँखें है, कोई अन्धा ही जन्मता है, किसी को 
कोई कष्ट नही, कोई कष्ट मे ही जीवन प्रारम्भ करता है। क्योकि भोतिकवादी 
इसी जीवन को ञ्रादि तथा श्रन्त मानता है, इसलिये उसे इस बात का उत्तर 
देना चाहिए कि जन्म के प्रारम्भ मे ही यह विपमता क्यो है ? जो वच्चा श्रभी 
जन्मा उसका कया दोप था कि वह अन्धा जन्मा । इस उलझन में से निकलने 
का भोतिकवादी के पास क्‍या रास्ता है ? यदि कहा जाय कि सनन्‍्तान माता- 
पिता के रज-वीर्य के द्वारा उनके तथा 'आनुवशिकता' (प्रम००॥9) द्वारा प्राप्त 
स्वस्थ श्रथवा अस्वस्थ जनन-द्रव्यो (5०779]8»7) को लेकर पैदा होती है, 
उसके वाद जैसे पर्यावरण (छण्शा०प्राा००/) में रहती है उसी के श्रनुसार 
वनती-विगडती है, तो प्रच्न वही-का-वही रहता हैं। सनन्‍्तान ने क्या किया था 
जो ड्से रोगी माता-पिता के यहाँ जन्म मिला, माता-पिता अपने किये का दण्ड 
भुग्तें, एक निर्दोप बच्चा क्यो दण्ड भुगतने के लिये उनके घर पैदा होता हैं ? 
इसका उत्तर अध्यात्मवादी तो पिछले जन्म तथा अगले जन्म की बात करके दे 
देता है, भोतिकवादी तो यहीं कह सकता है कि इसमे न पिछला सिलसिला है, 
न श्रगला सिलसिला है, यही की कहानी यही समाप्त हो जाती है । परन्तु क्या 
ऐसा हो सकता है ? क्या भौतिकवादी-विज्ञान कारण-कार्य के नियम को छोड़ 
सकेता हैं ? जो विज्ञान अभाव से भाव का होना और भाव से श्रभाव का हो 
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जाना नही मानता, वह इस जन्म में 'चेतना' के 'एकाएक, ग्रकारण कप्टो का 
बोझ सिर पर लाद कर उत्पन्न होने तथा इस जन्म में किये अरच्छे-बुरे कर्मो को 
यूं ही पटक कर श्रन्तर्धान हो जाने की बेतुकी वात को कैसे मान सकता है ? 
विज्ञान जिसका आधार ही कारण-कार्य का नियम है, श्रपने को विज्ञान कहता 
हुआ “कम के उस सिद्धान्त से कैसे इन्कार कर सकता है, जो श्रगर कुछ है तो 
कारण-कार्य' का ही रूपान्तर है। यह कैसे हो सकता है कि 'चेतना-जैसी एक 
महान्‌, श्रद्धितीय, विलक्षण सत्ता कुछ कष्टो को जन्म से ही अपने सिर पर 
लाद कर प्रकट हो जाय भर कुछ देर अपनी कलक दिखा कर एकाएक शभ्ाँखों 
से ओभल हो जाय, और जो' उत्पात उसने इस जीवन मे मचाये है उनका न 
यहाँ फल भोगे, न आमे भोगे। यही होना, यही समाप्त हो जाना श्रसम्मव है, 
तभी सम्भव है अगर कारण-कार्य का नियम दिल वहलाने की बात हो । 

(ख) भौतिकवादी-प्रश्न--जो श्रध्यात्मवादी कहते हैं कि संसार मे मनुप्य- 
मनुष्य के बीच विपमताओरों का कारण पिछले जन्म के कर्म है उनसे भोतिकवादी 
का प्रश्न है कि क्‍या अ्रमीर-गरीब के वीच जो विपमता पायी जाती है वह पिछले 
जन्म के कर्मों के कारण है ? अगर यह पिछले जन्मों के कारण है तब तो यह 
आ्थिक-विषमता अनिवार्य है, कर्म का फल है, श्राज श्रमीरी-गरीवी को दूर करने 
के 'समाजवाद' (50०«ाड्मा0) तथा 'साम्यवाद' (0०एण्प्रगरञ्ग) के जो प्रवत्त 
हो रहे हैं, वे सब बेकार है। श्रगर समाज की श्राथिक-विपमता अनिवार्य है, 
कर्मो का लेखा है, तब तो कर्मों का विचार पूंजीवाद विचार (एवएक्षोशा० 
0690) हुआ । हम देखते हैं कि श्राथिक-विषमता दूर हो जाती है, दूर हो रही 
है, फिर कर्मो का सिद्धान्त कहाँ ठहरता है ? कर्मों के सिद्धान्त से तो आर्थिक- 
विषमता एक युक्तियृक्त स्थिति है। 


4. विषमता का श्रध्यात्मवादी समाधान 


श्रध्यात्मवादी के पास इस प्रइन का उत्तर है । जब हम कहते हैं कि श्रमीर 
भ्रमीर है अपने कर्मों के कारण, गरीब गरीब है अपने कर्मों के कारण - तर हू। 
एक सचाई का प्रतिपादन कर रहे होते हैं। यह ठीक है कि धन की 30 
गरीबी समाज की व्यवस्था की बनाई हुई है। ऐसा समाज था जिसमे तमाज 
की पूंजीवादी रचना थी, वच्चा पैदा ही मुँह मे सोने का चम्मच लेकर होता 
था, आज हम ऐसे समाज का निर्माण कर रहे है जिसमे न कोई अमीर हब 
गरीब रहेगा । परन्तु अमीरी-गरीबवी आ्राथिक ही नही होती । आह क य 
माप-दण्ड 'धन' समझा जाता है, परन्तु असली अमीरी-गरीबी धन की नहीं, 
गगुण' की है। घन से श्रमीर होता हुआ भी व्यक्ति गुण से ३ हो का 
धन से गरीब होता हुआ भी व्यक्ति ग्रुण से अमीर हो सकता है । त्मवार्द 
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का कथन है कि गुण, स्वभाव, संस्कार जन्म से आते हैं, ये पिछले जन्म के कर्मो 
के परिणाम होते हैं। कुछ लोग दरिद्व होने के सस्कार लेकर पैदा होते हैं, कुछ 
लोग समुद्ध होने के सस्कार लेकर पैदा होते हैं । जो समृद्ध होने के सस्कार 
लेकर पैदा हुआ है--और यह संस्कार पिछले जन्म का ही सूक्ष्म-शरीर मे निहित 
संस्कार हो सकता है--उसे सामाजिक-कुव्यवस्था के कारण भीख भी क्यो न 
माँगनी पडे, वह सम्राट्‌ की तरह वरतेगा, जो दरिद्र होने के संस्कार लेकर 
पैदा हुआ है, वह राजा के घर में ही क्यों न जन्म ले, वह भिखमगो की तरह 
वरतेगा । यह ठीक है कि श्रमीरी-गरीवी सामाजिक-व्यवस्था का परिणाम है, 
यह मिट रही है, इसमे “कर्म के सिद्धान्त' को घसीट लाना वेकार है, उसे घसीटने 


से मनुप्यकृत आथिक-विपमता को बल मिलता है, परन्तु इस बात से इन्कार 
नहीं किया जा सकता कि आथिक-विपमता के मिट जाने पर भी जन्म-जात 
'िपमता तो वनी ही स्हेती--कोई अधिभावाली जमेगा, कोई लिपट मूर्ख 
जन्मेगा । ये विषमताएँ स्वभाव की हैँ, पिछले जन्म के सचित संस्कारो की हैं-- 
थे विपमताएँ ऐसी हैं जिनका समाज की व्यवस्था से सम्बन्ध नहीं होता, जो 
श्रात्मा के साथ जन्म से ही श्राती है, जन्म से थाने के कारण इनका दौज पिछले 
जन्म के कर्म मे निहित होता है । 


32 सुकर्मी दु.खी श्रीर कुकर्मी सुखी क्यों दीखते हैं ? 

कर्मों पर विचार करते हुए भौतिकवादी का एक वडा ज़वर्दस्त प्रग्त रह 
जाता है जिसका अध्यात्मवादी को उत्तर देना होगा। प्रइन यह है कि अगर 
कर्मो का फल मिलता है, श्रच्छे कर्मो का अ्रच्छा, बुरे कर्मों का बुरा, तो क्या 
कारण है कि सत्कर्मी लोग ससार मे दु खी पाये जाते हैं, कुकर्मी लोग सुखी पाये 
जाते हैं ? होना तो यह चाहिए था कि सत्कर्मी, सदाचारी--अहिंसा, सत्य, 
अस्तेय, ब्रह्मचय, अपरिग्रह का पालन करने वाले सुखी दिखलाई देते , भूठे, 
अनाचारी, दुराचारी लोग दुखी दिखलाई देते । श्रगर कर्म का सिद्धान्त सही 
सिद्धान्त है, तो यह उत्टी गया क्यो वह रही है ” इसका क्या उत्तर हैं ? 

(क) सुकर्मो दु.खी तथा कुकर्मी सुखी हैं--यह घारणा ही ग्रलत हे---सवसे' 
पहली वात तो यह है कि यह समभना कि सत्कर्मी दुखी होते हैं, कुकर्मी सुखी 
होते हैं--यह धारणा ही ग़लत है। कभी-कभी जो बाहर से दीखता है वह 
भीतर से नहीं होता । अपने को दु खी दीखनेवाला भीतर से सुखी तथा मस्त 
होता है, श्रपने को सुखी दीखनेवाला वह ही जानता है कि भीतर से वह क्‍या 
है ?” इसके अतिरिक्त सव सुकर्मी दुखी हो, सब कुकर्मी सुखी हो--ऐसा भी 
नही होता । यह कहना ठीक होगा कि कुछ सुकर्मी दु खी दीखते है, कुछ कुकर्मी 
सुखी दीखते है--प्रब्न का यही रूप ठीक होगा । साधारण तौर पर यह शका 
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क्यो की जाती है कि सत्कर्मी दु खी पाये जाते है, कुकर्मी सुखी पाये जाते है ? 
इसका एक कारण है। वह कारण क्या है ? वह कारण एक उदाहरण से स्पष्ट 
हो जाएगा । छीक तो सबको आ्राती है, परन्तु श्रगर कोई जुलूस में हाथी पर 
बेठा छीक रहा हो, तो सभी कहने लगते हैं- देखो, वह छीक रहा है । छीकता 
कोन नही, परन्तु जो हाथी पर बैठा है उसकी छीक की सव लोग चर्चा करने 
लगते हैं। इसी तरह कुछ सत्कर्मी, सदाचारी दु.खी होते है, कुछ कुकर्मी, 
ढुराचारी सुखी भी होते हैं--सब नही, कुछ--परतन्तु क्योकि हमारी सुकर्म 
तथा कुकर्म की सकल्‍्पना के साथ उनका दु.खी श्रथवा सुखी होना मेल नही 
खाता, इसलिए मानो वे हाथी (पर बैठे सबको दीख रहे होते हैं, इसलिए उनके 
दु.ख-सुख की अनावश्यक तौर पर चर्चा होने लगती है। उस चर्चा मे कोई ऐसा 
तथ्य नही होता जिसके आधार पर एक नियम कल्पित कर लिया जाय या एक 
परिणाम निकाल लिया जाय । 

(ख्) करई्सों का फल शनेः-श्नेः पकता है--भौतिकवादी का कहना है कि 
अगर 'कर्मों' का नियम 'कारण-कार्य/ का ही आध्यात्मिक-जगत्‌ मे चल रहा 
नियम है, तो यह तो होना चाहिए कि श्रच्छे कर्मों का श्रच्छा फल हो, बुरे कर्मों 
का बुरा फल हो । अच्छे-बुरे से हमारा अ्भिप्राय सामाजिक श्रच्छे-बुरे से नही 
है। आज के सामाजिक-नियमो की पृष्ठ-भूमि मे श्राज एक काम भ्रच्छा हो 
सकता है, सामाजिक-नियमो में परिवर्तन हो जाने पर वही काम बुरा हो सकता 
है । किसी समय बाल-विवाह, सती हो जाना सत्कर्म था, श्राज ये प्रसत्कर्म है । 
सामाजिक श्रच्छाई-बुराई को जो परिवर्ततशील है छोड भी दिया जाय, तो भी 
निरपेक्ष भ्रच्छाई-बुराई भी रह जाती है। ईमानदारी, सचाई, दूसरे को दु ख 
न देना आदि निरपेक्ष-सत्कर्म है, बेईमानी, ठगी, धोखा देना, पर-पीढा झादि 
निरपेक्ष-कुकर्म है। भौतिकवादी का प्रइन यह है कि जो लोग इमानदार है 
सच्चे है, दूसरो की सेवा मे रत है, वे दु ख क्यो भोगते हैं, जो वेईमान है, भूठे 
हैं, इसरो पर अत्याचार करते हैं, वे सुख क्यो भोगते हैं ? 

इस प्रश्न का उत्तर देते हुए कमे-व्यवस्था के व्याख्याकार मनु महाराज 
अपनी मनुस्मृति के चतुर्थ अ्रध्याय के 74 वें इलोक में लिखते है-- 

श्रधमेंणेघते तावत्‌ ततो भद्राणि पश्यति 
ततः सपत्नान्‌ जयति समूलस्तु विनश्यति। 

मनु महाराज का कहना है कि दुष्कर्म करने वाला पहले हक 
दीखता है, जीवन में आगे-ही-आगे वढता जाता दीखता है (अधमय: 
उसके बाद उसे दुनिया के सवसुल आप्त हो गये हैं" 
(ततो भद्राणि पश्यति), इतने अ्रच्छे दिन झा जाते हैं कि की हि कम 
परास्त हो जाते हैं (ततः सपत्वान्‌ जयति), परन्तु अन्त में वह दिन झा 
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जब उसका जड-मूल से विनाश हो जाता है (समूलस्तु विनश्यति) । मनु महाराज 
ते अपने अनुभव की वात लिखी है, दुनिया में जो-कुछ हो रहा है उसे देखकर 
यह लिखा है। [मनु महाराज का कहना है कि कुकर्मी का फूलना-फलना डंडे 
ही दिनो का होता है, ऊपर से ऐसा दिखलाई देता है, भीतर से उसकी जड़ 
खोखली हो रही होती है । प्रत्येक कुकर्मी अपने दामन के भीतर राँक कर मनु 
महाराज के इस फतवे की गवाही दे सकता है । 
इसी अनुभव को मनुस्मृति के एक दूसरे उबलोक में बडे मनोरजक-रूप में 
कहा गया है। चतुर्थ श्रव्याय के 72-]73 वें इलोको में लिखा है--- 
नाथमेंद्चरितो छोके सद्यः फलति गौरिव 
शनराक्षन्तमानस्तु फर्तुर्मूलानि इन्तति। 
यदि नात्मनि पुत्रेषु न चेत्पुत्नेणु नप्तृषु 
न त्वेव तु झतोउघर्मःकर्तृ भेवति निष्फलः । 
धर्म-प्रवर्म, सत्कर्म-असत्कर्म, अच्छाई-बुराई एक वीज के समान है । ज्यो 
ही इन वीजो को जीवन की भूमि में हम वोते है, त्यो ही श्रधर्म, प्रसत्कर्म , 
बुराई के वीज के साथ उसकी जड को काटने वाला एक कीडा उसके साथ-साथ 
ऊपर शआ्राने लगता है। जैसे ज़मीन में गाडा हुआ वीज एकदम पौधा नहीं वन 
जाता, वह अ्रकुरित होता है, जमीन को काट कर उभरता है, तना वनता है, 
वैसे ही उस वीज के भीतर पडा हुआ उसकी जड़ को काटने वाला अधर्म, 
असत्कर्म, बुराई का कीडा एकदम नही, परन्तु जन -शर्ने ---धीरे-धीरे---जड 
को काटता जाता है, और अन्त में वह समय भी आ जाता है जव दुष्कर्मो के 
जीवन-वृक्ष की सब जडें कट जाती हैं, श्रौर वह धडाम से भूमिसात्‌ हो जाता है । 
यदि देखने को लगता भी है कि उसे कुकर्म का फल नही मिला, तो यह भ्रम है 
क्योकि कुकर्म की पुत्रों तक मार जाती है, पुत्र भी उस मार से बचे दीखते हो, 
तो पौत्र-प्रपीत्र उस का फल भोगते दीखते हैं । कुकर्म करने के वाद यह समझ 
बैठना कि इसका फल नहीं होगा---तासमक्री हैं। मनु तो कर्म-फल के सम्बन्ध 
में इतने दृढ़-निईचयी थे कि उन्होंने कुकर्मी के पुत्न-पौत्रों तक को नहीं छोड़ा । 
यह सम्रक लेने की वात है कि जैसे कोई कुकर्म तत्काल नहीं किया जाता, 
बहुत समय पहले से उसकी नीव पड चुकी होती है, उसका प्लैनिंग हो छुका 
होता है, वैसे उसकी जड को काटने का काम भी तत्काल नहीं होता, बहुत 
समय हा से---कुकर्म के वीज पडने के समय से ही--क्रुकर्मी की जड काटने 
का प्लैनिंग भी थुरू हो जाता है। यह हम पहले भी दर्शा आये है कि धर्म का 
तत्काल-फल तो उसका सस्कार पड जाना हैं---यह सस्कार कर्म का तत्काल-फल 
है, 358 आय 82 000 पडते-पडते वह समय भी आा जाता हैं जब इन सव 
8 56 0 के परिणामस्वरूप कुकमे का प्रत्यक्ष-फल भी सामने आ जाता है । 
कर्मों के फल के सम्बन्ध में वैदिक-विचारधारा की यही मीमासा है । 





फर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेबु कदाचन (गीता, 2 अध्याय, 47) 


पिए काम-कर्म! क्या है ? “कर्म के सिद्धान्त के वाद प्रइन उठ खडा होता है 
कि श्रगर कर्म करना मनुष्य का स्वभाव/है, तो क्या कोई ऐसा 

उपाय है जिससे हम कर्म भी करे श्रौर कर्म के वन्धन से भी न पड़े ? इस सम्बन्ध 
में वेदिक-समाघान यह है कि जब कामना-रहित कर्म किया जाता है, तब कर्म 
करने पर भी उसका बन्धन नही पड़ता । इसी भाव को गीता में 'निप्काम-कर्म' 
का नाम दिया है। यजुर्वेद के 'तेनत्यक्तेव भुजीथा: का भी यही भाव है कि 
हम 'ससार मे रहे, परन्तु निलिप्त होकर, निस्सग होकर, निष्काम होकर | 
गीता में सकाम का विवेचन करते हुए कहा है कि सकाम-भाव के परिणाम का 
मनोवैज्ञानिक-क्रम है--विषयो का ध्यान, सग, काम, ऋोय, मोह, स्मृति-विश्वम 
तथा बुद्धि-तनाश ; निष्काम का विवेचन करते हुए कहा है कि निप्काम-भाद के 
परिणाम का मनोवैज्ञानिक-क्रम है--राग-द्वेप से विमुक्त होना, इन्द्रियों से बिययों 
का उपभोग करते हुए इच्द्रियो का स्वतन्त्र-विचरण करने के स्थान में गाता के 
वश में रहना, इस प्रकार प्रसाव-ग़ुण प्राप्त करके बुद्धि का स्थिर हो जाया । 
यह सम्पूर्ण वर्णन इतना मनोवैज्ञानिक है जैसा मनोविद्यान वी ब्रन्य हे 

पुस्तक मे नहीं मिलता । इस मनोवैज्ञानिक-शूसला शा विस्वृत विदेतन एस 


श्रध्याय मे किया गया है । 


कल न्कफिमाओ हक 
# कट कई 


पनिष्कर्मण्यता' तथा “निप्कामता' में भेद है। * लिण्ग्भाय' दाति 


पाल के का 5 
जी सु 


नही करना चाहता, 'निष्काम-व्यक्ति' सम्पूर्ण शक्ति से शाम में : 





परन्तु फल मे आरासक्त नहीं होता । गीता ने इस विचार को रहस्यमय कहा है। 
है भी रहस्यमय क्योंकि यह कैसे हो सकता है कि हम काम भी करे और फल 
की थ्रागा भी न करें । निष्काम-योग का कहना यह है कि कर्म करना तुम्हारे 
अधीन है, फल तुम्हारे श्रधीन नही है, जो वात तुम्हारे हाथ की नही है उसकी 
ग्राणा कर बैठने का क्या मतलब ? जब हम कर्म के फल की वात करते है, तव 
यह सोचना होगा कि कर्म-फल में कौन-कौन से कारण सम्मिलित होकर फल 
को उत्पन्त करते हैं। जब हम कर्म करते है तब उसमे हमारा ही नही, दूसरी 
का कर्म भी गामिल हो जाता है, हमारे कर्म एक तरफ खीचते हैं, हमारे झात्रु 
के कर्म दूसरी तरफ जोर लगाते हैं। इन सबका 'योग-ऋण' (?[ए४-ाग्राग75) 
होकर जो शेप रहेगा वही तो कर्म-फल होगा । हम केवल अपने कर्म की ही वात 
करते हैं, उसके जो विरोधी तत्व है उन्हे हिंसाव में से निकाल देते हैं । कर्मो 
का लेना-देना वरावर करके जो जप रहे, वही कर्म-फल है। यह ज़मा-घटाना 
हमारे हाथ नहीं, फिर फल के लिये जिद क्यो ? 


इस पर प्रध्न उठता है कि क्‍या “निष्काम-कर्म” सम्भव भी है ? विल्कुल 
सम्भव है । उदाहरणाथे, डॉक्टर मरीज के वच्चे का इलाज करता है, जान लडा 
देता है, परन्तु वच्चा मर जाता है। क्या डॉक्टर रोने बैठ जाता है ? वकील 
मुवक्किल का मुकदमा वडी होशियारी से लडता है, परन्तु हार जाता है। क्‍या 
वकील रोने लगता हे ? खिज़ाडी खेल मे जूक जाता हैं, परन्तु हार जाता है । 
क्या वह हाय-हाय करता है ? हाँ, अगर डॉक्टर का अ्रपना वच्चा मर जाय, तो 
वह परेथान हो जाता है। जो मन स्थिति डॉक्टर मरीज़ के प्रति, वकील 


मुवक्किल के प्रति घारण करता है, उसी को अपने प्रति धारण कर ले तो यही 
“निष्कामता' है । 


है 2! | 


खरष्टम अध्याय 
। नेष्काम तर, ५ अत 8 सिद्धान 
.-...- निष्काम-कमे का सिद्धान्त 
| (पप्तः ॥,59५ए 07 फाशारार577%79 80708) 


पिछले अध्याय मे हमने “कर्म के सिद्धान्त' की विवेचना की है । हमारे 
सामने प्रइन यह था कि कर्म के' 'बन्धन' को कैसे काटा जाय । वैदिक-विचार- 
घारा के अनुसार 'कर्म' ही जीवन मे सब उपद्रवों की जड है, यद्यपि 'कर्म' के 
बिना रहा भी नहीं जा सकता । इस संमस्या पर गीता में गभीर विवेचन किया 
गया है जिसका निष्कर्ष “निष्काम-कर्म' का सिद्धान्त है। जैसे हम पहले लिख 
घुके हैं, 'कर्म' के सिद्धान्त पर पाइचात्य-विचारकों ने मिद्धान्त-विभेष के रूप मे 
विचार नही किया, भारतीय-विचारको ने इस पर सिद्धान्त-विशेष के रूप में 
विधार किया है । कई विचारको का तो यह कहना है कि जैसे न्यूटन ने भौतिक- 
जगत्‌ मे गुरुत्वाकर्षण के सिद्धान्त की खोज की, अन्य वैज्ञानिकों ने दूसरे-दूसरे 
वैज्ञानिक-सिद्धान्तो को खोजा, वैसे ही भारतीय अध्यात्म-झास्त्रियो ने “निप्काम- 
कर्म' के सिद्धान्त को खोज निकाला । निष्काम-कर्म का सिद्धान्त वैदिक-सिद्धान्त 
. है जिसे गीता मे पूरी तरह खोलकर कहा गया है । हम यहाँ गीता प्रतिपादित 
निष्काम-कर्म के सिद्धान्त का विवेचन करते हुए भारतीय-विचारको ने इसका 
क्या-क्या स्पष्टीकरण दिया है उस पर भी प्रकाश डालने का प्रयल करेंगे । 


3, गीता-प्रतिपादित निष्काम-कर्म का सिद्धान्त 


धनिष्कामता' मे भेद--वैदिक-विचारधारा का 


(क) “निष्कर्मण्यता' तथा 
उपनियद्‌ तथा 


जीवन के प्रति इष्टिकोण त्याग-पूर्वक भोग का इप्टिकोण है। 
यजुर्वेद मे कहा है---'तैन त्यक्तेन भुजीथा:-- हम संसार को भोगे, परन्तु निर्लिप्त 
होकर, निस्संग होकर, निष्काम-भाव से । जीवन में सकाम-भाव से रहना आर 
निष्काम-भावना से रहना---इन दोनो में महाव्‌ भेद है, और इस मेंद को सम्ुत 
रखकर वैदिक-साहित्य का निर्माण हुआ है । इस प्रवार के साहित्य में गीता का 
सबसे ऊँचा स्थान है । गीता ने सदियों से भारतीय जनता के जीवन को प्रभावित 
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किया है। गीता का आधार उपनिपद्‌ हैं--“'सर्वोपनिषदों गायों दोग्धा गोपाल 
नन्‍्दन: । इन उपनिषदो के गूढ रहस्य को न समक कर किसी समय भारत में 
'निष्काम के स्थान पर निष्कर्मण्यता की लहर चल पडी थी---.'निप्कर्मण्यता', 
अर्थात्‌ काम ही न करना। ब्रह्म ही सत्य है, श्रन्य सव-कुछ मिथ्या है--इस 
प्रकार की शिक्षा का प्रचार करके लोग कर्म-मात्र से मुंह फेरने लगे थे । उप- 
निपदो का श्रभिप्राय, वेदान्त का तात्पय, अ्रध्यात्मवाद का सार यही समभा 
जाता था कि ससार छोड दो, भगवा पहन लो, कोई काम मत करो। इस 
अवस्था से तत्कालीन विचारक-समुदाय सोच मे पड़ गया था। इसलिये उपनिषदो 
के, वेदान्त के, अध्यात्मवाद के ही शुद्ध, सत्य रूप को--कर्म त्यागने के स्थान में 
कर्म करने परन्तु कर्म मे निहित वासना को त्यागने के सिद्धान्त को--निष्कर्म - 
प्यता' के स्थान में “निष्काम-भाव' के वैदिक-सिद्धान्त को---प्रकट करने के लिये 
गीता का निर्माण हुआ | गीता ने वैदिक-सस्कृति की लुप्त होती हुई विचार- 
घारा को फिर से सवके सामने लाकर रख दिया | उपनिपदो की, वेदान्त की, 
विशुद्ध-वैदिक-सस्कृति के (अध्यात्मवाद की विचारधारा यह थी कि ब्रह्म सत्य 
है--परन्तु इस संसार से भी तो इन्कार नही किया जा सकता--हाँ, इस संसार 
के मुकाविले मे ग्रन्तिम-सत्ता, यथार्थ-सत्ता शरीर की नही, श्रात्मा की है, प्रकृति 
की नही, परमात्मा की है। गीता ने कहा कि क्योकि शरीर है इसलिए शरीर 
के लिए काम करो, परन्तु क्योकि अ्नन्तिम-सत्ता इसकी नही है, इसलिये इसमे 
लिप्त होने से वचे रहो ; क्योकि ससार है इसलिये इसका भी उपभोग करो, 
परन्तु क्योकि अच्तिम-सत्ता इसकी भी नही है, इसलिये इस ससार मे भी लिप्त 
होने हक वचे रहो। उपनिपदो का, वेदान्त का, श्रध्यात्मवाद का अ्रभिप्राय 
ह समझता जाता रहा है। असल मे, इस समझ में भूल रही है । 
भारतीय अध्यात्मवाद का, वैदिक-सस्क्ृति का यह अ्भनिप्राय कभी नहीं रहा । 
इसका अशभिप्राय “निष्कर्मण्य-जीवन बनाने के स्थान मे “निष्काम'-जीवन बनाने 
ते है। उपनिपदो के, वेदान्त के, श्रष्णात्मवाद के समझने मे जो सूल हो रही 
थी उसे श्रीकृष्ण ने गीता मे दूर कर दिया । 'निष्काम-माव' का विचार वैदिक- 
सर्कृति की विचारवारा का एक मौलिक तथा वैज्ञानिक विचार है, और क्योकि 
न | हर गीता मे समझाया गया है, उतना अन्यत्र 
४ इैसल् शब्दों मे, इस अध्याय मे “निष्काम-कर्म 
पर विचार करेंगे | 
नी मल अजीज कक अ्रध्यात्मवाद---महाभारत के 
लोगों को जो वचपन में साथ-साथ कल ५ रे हा 2 
ल, साथ-साथ उठे-बैठे, भाई-भाई की 


त्तह रहे, उन्हे लिये एक द् ' 
है है, उन्हें सम्पत्ति के लिये एक-दूसरे के खून का प्यासा देखकर अगर 
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कोई जरा भी सोचने लगे, तो किस के हृदय मे वैराग्य वही उत्पन्न हो जाता, 
कौन संसार को मिथ्या नहीं समभने लगता । सदियों पहले श्र्जुन ने इस इृष्टि 
से सोचा, और जीवन से निराश होकर खडा हो गया, आज भी कोई उसी दृष्टि 
से देखे तो उसे जीवन में कोई तत्त्व तजर न आये,। निराश्ष श्र्जुत मे गीता ने 
झ्राशा का संचार कर दिया, मँदान से' भागते हुए श्र्जुन को गीता ने मैदान में 
फिर-से ला खडा किया, तो क्या श्रीकृष्ण ने यह सब-ऊुछ श्रर्जुन को यह समझा 
कर किया कि संसार मौज मारने की जगह है, लडो और समे-सम्बन्धियो को 
मार कर गुलछर उड़ाओ ? नही, श्रर्जून की श्रध्यात्मवादी-विचारधारा को 
काटने के लिये श्रीकृष्ण ने प्रक्ृतिवादी-विचारधारा का उपदेश नहीं दिया । 
जैसे अर्जुन अध्यात्मवादी बातें करने लगा था, वैसे श्रीक्षष्ण भी श्रध्यात्मवादी 
बातें ही करने लगे, उन्होंने भी यही कहा कि यह शरीर मट्टी का चोला है, जैसे 
कपड़े के मेला होने पर उसे उतार फेंकते हैं वसे शरीर के पुराना हो जाने पर 
वह बदल दिया जाता है, आत्मा ही नित्य है, शरीर अनित्य है । कोरी अव्यात्म- 
वादी-संस्क्ृति--'संसार असार है, यह-सब दो दिन का मेला हैं---यह कह कर 
ससार से भाग खडी होती है, अर्जुन भी ऐसा ही करने लगा था, परन्तु वैदिक- 
संस्कृति ने जिस अध्यात्मवाद को जन्म दिया था वह ससार को असार भी 
कहती थी, और संसार को छोड कर भागती भी नहीं थी, शरीर को आत्मा 
का बदलने वाला चोला भी कहती थी, और हाथ-पर-हाथ घर कर बैठती भी 
नही थी । बैदिक-संस्कृति की इसी विचारधारा को श्रीकृष्ण ने खोल कर श्र्जुन 
के सामने रखा और अध्यात्मवादी होते हुए भी उसे ससार से भागने के स्थान 
पर ससार में डटने का उपदेश दिया । 

(ग) श्रीकृष्ण का श्रष्यात्मवाद एक रहस्य की व्याख्या है--ससार को 
असार मानना और फिर भी इसमें डटता--यह एक नवीन विचारधारा है । 
प्रकृतिवादी ससार को ही सब-कुछ मानते हैं, उतका ससार में डटता स्वाभाविक 
है। अध्यात्मवादी ससार को असार मानते हैं, उनका ससार से भाग खडे होना 
भी स्वाभाविक है। परन्तु ससार को असार मानना और फिर भी इसमे डटे 
रहना---यह एक परस्पर-विरोधी-सी विचारधारा जात पडती है, तो भी इनमे 
कोई परस्पर विरोध नही, यह असली, यथार्थ तथा वैज्ञानिक 25202 है । 
यही वैदिक-संस्कृति की विचारधारा है, इसी का श्रीकृष्ण ने गीता मा 
दिया है। श्रीकृष्ण भी समभते थे कि लोग इस विचार-सरणी से चकरायग, 
इसलिये उन्होने गीता मे कहा हैं कि यही विचार सही विचार है, यह का 
विचार है, यह उसी को समझ श्राता है जिसे गुरु अपना यर्व आर की 
इस विचार की दीक्षा देता है। गीता को पढने से यह सपप्ट प्रतीत ६ ता 
श्रीकृष्ण ने इस विचारधारा की अर्जुन को वैसे हीं आम पदक 
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आचार्य अपने अन्तेवासी को देता है या कोई वैज्ञानिक अपने नवीन आविप्कार 
की सूचना देता है । श्रीकृष्ण कहते हैं--- 
इम॑ विवस्वते योग प्रोवतवानहमव्ययस्‌ । 
विवस्वान्‌ मनवे प्राह सनुरिक्षयाकवे5न्नवीत ॥॥ 
एवं परणस्पराप्राप्तमिम॑ राजपषेंयो विद: । 
स कालेनेह मह॒ता योगो नष्ट: परतप ॥ 
स एवायं मया तेघ्य योग: प्रोवतः पुरातनः । 
भक्‍तोसि से सखा चेति रहस्थ॑ चेतदुनमम्‌ ॥ गीता, 4---,2,3 
जिस मन्त्र की, रहस्य की मैंने तुमे दीक्षा दी है, वह 'अ्रव्यय' है--नष्ठ 
नही हो सकता । इस मन्त्र की सबसे पहले विवस्वान्‌ ने मनु को दीक्षा दी थी, 
मनु ने इक्ष्वाकु को, और इस प्रकार गुरु-शिष्य-परम्परा से यह मन्त्र, यह रहस्य 
आजतक चला श्रा रहा है। वैदिक-सस्क्ृति के इस रहस्य को बीच मे लोग मूल 
गये थे, और इसी का यह परिणाम था कि जीवन के वास्तविक पथ से वे 
विचलित हो गये, भटक गए | कृष्ण महाराज अर्जुन को कहते हैं कि क्योकि तृ 
मेरा भक्त है, सखा है, इसलिए मैं तुझे उस रहस्य मे दीक्षित करता हूँ । गीता 
के इस स्थल से यह स्पष्ट है कि श्रीकृष्ण ने अर्जून को किसी वीज-मन्त्र की, 
किसी रहस्य की दीक्षा दी है, वह रहस्य वैदिक-सस्कृति का रहस्य है, वह 
विवस्वान्‌ से चला आ रहा है, परम्परा से उसी विचारघारा मे गुरु अपने शिष्य 
को दीक्षित करते रहे हैं, अगर वह वीच मे लुप्त हो गया तो कोई पर्वा नही, 
उसकी श्रीकृष्ण फिर से अर्जुन को दीक्षा दे रहे हैं । 
श्रीक्षष्ण ने जिस रहस्य की भ्र्जून को दीक्षा दी उसी का उल्लेख करते 
हुए उन्होने कहा--'इम्ंं बिवस्वते योगम्‌'---इस योग को विवस्वान्‌ के प्रति 
पहले प्रकट किया गया था। फिर लिखा है--«स एवाय मया तेउ्च योग: प्रोकतः 
पुरातन:---वहीं योग आज मैंने तुझे बताया है। अर्थात्‌, श्रीकृष्ण ने वैदिक- 
भस्क्ृति के जिस रहस्य का अर्जुन के सम्मुख उद्घाटन किया उसका नाम “योग- 
मार्ग' था। कृष्ण महाराज ने यह स्पष्ट कर दिया है कि 'योग-मार्ग' के रहस्य 
का उद्घाटन उन्होने 8 किया, परन्तु यह कोई विलकुल नई ही वात नही 
अी। यह तो वही वंदिक-संस्क्ृति का पुराना सन्देश था जो मानव-समाज को 
कभी विवस्वानु के द्वारा, कभी इक्ष्वाकु के द्वारा, कभी भनु के द्वारा, श्रौर कभी 
वेदिक-लोगो के अन्य अनेक अग्रगण्य नेताओं के द्वारा समय-समय ह पर मिलता 
रहा । मानव-तमाज के प्रति दिये गए इसी रहस्यमय “योग-मार्ग' की गीता मे 
स्थान-स्थान पर व्यास्था है । 
न (घ) योग-मार्य तथा सांस्य-मार्ग--योग-मार्ग! क्या है--इसे समझने के 
ए गीता में योग-मार्ग” तथा उसके विरोधी 'साख्य-मार्ग” इन दोनों का वर्णन 
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किया गया है । किसी बात को समभने के लिए उसके विरोधी को सम लेना 
उस बात के यथार्थ-बोध मे सहायक होता है। सर्द को समभने के लिये गर्म 
को समभना, लम्वेपन को समभने के लिए छोटेपन को समझना, ऊँचाई को 
समभने के लिये नीचाई को समभना श्रावश्यक है। उस समय 'योग-मार्ग' का 
विरोधी मार्ग 'साख्य-मार्ग कहलाता था। ोग-मार्ग' का दूसरा नाम कर्म 
योग और सांख्य-मार्ग' का दूसरा नाम “कर्म-सनन्‍्यास' था। गीता में इन दोनों 
मार्गों का उल्लेख करते हुए लिखा है-- 

लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ । 

ज्ञानयोगेन सांख्यावां कर्मंयोगेन योगिनाम्‌ ॥ गीता, 3---3 


हे अर्जुन ! ससार में दो ही मार्ग है--ज्ञान-मार्ग' तथा 'वर्म-मार्ग। 
ज्ञान-मार्ग) को 'साख्य-मार्ग' कहते न न कर कर 'कर्म-मार्ग' को 'योग-मार्ग' कहते है । यह 
नही कि श्रीकृष्ण के समय ही जीवन-यापन के दो मार्ग थे। तब तो थे ही 
निर्वाह होता है। उपनिपद्‌ मे भी तो नचिकेता की कथा का उल्लेख करते हुए 
इन्ही दो मार्गों का निर्देश किया गया है। ग्रीता का कथन है कि उन दोनो 
सार्गों मे से 'योग-मार्ग_ ही उपादेय है, 'साख्य-मार्ग' नहीं। साख्य-मार्गी करम- 
संन्यास का उपदेश देते है। उनका कहना है कि ससार निस्सार है, उसे सार 


-समभ कर कर्म करना दुख का कारण है, इसलिए इसे निस्सार सम करें कर्म 
के परित्याग कर देना चाहिए, कुछ करना ही नहीं चाहिये, जब कुछ करेंगे ही 
नही तब दु ख कहाँ से होगा ? अर्जुन को भी तो लडने के लिए कहा जा रहा 
था, लडो और साम्राज्य को जीत कर राजा वनो। श्रर्जुन ने कहा, यह संसार 
निस्सार है, जो झ्राज हमारा भाई है वह कल हमारा झत्रु बन कर सटठा हो 
जाता है, मैं इस ससार को पाक्र कया करूँगा, इसे पाने के स्पान में एसे छोड़ने 
मे ही मनुष्य का भला है। श्र्जुन 'सास्य-मार्ग! पर चल पडा था। अरून | 
'साख्य-मार्ग' पर, 'कर्म-संन्यास” की राह पर कदम वढाते देस कर श्रीकृण से 
कहा, यह गलत रास्ता है, ससार की तरफ पीठ फेर देने से, कुट् भी कर्म ने 


करने से दुनिया का कोई व्यवहार नहीं चल सकता-- 
न हि करवचत्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकमदत्‌ । 
फार्यते छावशः कर्म सर्वेः प्रकृतिजेर्गुणं: ॥ गीता, 3-5 
कर्म छोड कर कीन रह सकता है ? कर्म करना तो हमारी प्रा्पिस 
निहित है । हम चाहे, व चाहे, संसार मे हम आा पे है, इससे इरगार रिया 


सकता । जगत सत्य गा, धनर 


मु 


१ 2 
कः 


अफनर अन्‍अस। अत अलआल 2 
ऑन्च्या 
टिपओनइईईई+यडऔजधप्प: 


हो सकता है कि इसे बिलकुल भिथ्या समझा कर हम फाम छ 
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परन्‍्त अ्रगर काम करेंगे तो दु ख लगा रहेगा, इस दुख से छुटकारा कैसे होगा ? 
यह समस्या श्रर्जुन की ही नहीं, प्रत्येक व्यक्ति की है, प्रत्येक रेसे व्यक्ति की जो 
जीवन के प्रब्न पर विचार करता है । पु हि 
(ड) कर्म नहीं, कर्म के फल की श्राश्ञा छोड़ना निष्काम-फस है-- श्रीकृष्ण 
ने इस समस्या का गीता में जो उत्तर दिया है वह वैदिक-सस्कृति का मानो 
वीज-मन्त्र है। गीता पूछती है, कर्म क्यो न करें, ससार से नाता क्यों तोड़ दें 
इसलिए न, क्योंकि मनुष्य ससार में लिप्त हो जाता है, कर्म मनुष्य को वाँच 
लेता है। गीता का कहना है कि अगर यही वात है तव ऐसा उपाय क्यो तन 
निकालें जिससे 'कर्म' तो हो जाय, क्योकि कर्म के बगैर हम रह ही नही सकते, 
परन्तु कर्म से उत्पन्न होने वाला 'वन्धन' पैदा न हो, ससार भी वना रहे झौर 
ससार से होने वाला लेप भी न हो, साँप भी मर जाए और लाठी भी न दूदे ( 
गीता ने वैदिक-सस्क्ृति के जिस रहस्यमय सन्देश का वर्णन किया है, वह इस 
सस्क्ृति का वीज-मन्त्र है। वह वीज-मन्त्र यही है कि कर्म करते जाओ, परल्तु 
उसके वन्‍्वन को मत पड़ने दो, ससार मे रहो, इसलिये रहो क्योकि तुम इसे 
छोडना चाहो तव भी छोड नही सकते, परन्तु इसमे ६रहते हुए इसके भोक्ता 
बनकर रहो, इसके भोग्य वनकर मत रहो, जीवन के चरखे पर शरीर-रूपी पून्ी 
लेकर कर्म का सूत कातते जाओ, परल्तु उसमे गाँठ मत पडने दो---यह विचार- 
धारा है जिसका उपदेश श्रीकृष्ण ने श्र्जुत को दिया है, इसी को गीता ने 
निष्काम-कर्म या दूसरे शब्दों मे 'कर्म-योग” कहा है । हि 
-प रत क्या यह सम्भव है कि हम ससार में रहे और उसमे लिप्त न हो, 
-र्म करें भर कर्म का वन्बन न पडने दें ? वैदिक-सस्कृति के श्रध्यात्मवाद का 
कहना है कि यह सम्मव ही नही है, यही जीवन का सही तथा विज्ञानसम्मत 
जतार से बच रत लत नल बेचा: नजर मे रहते हुए है। कर्म करते हुए उसके वन्च॒न को न पडने देना, ससार में रहते हु 
ससार से मुक्त रहना--इस मार्ग का उल्लेख करते हुए गीता का कथन है- करते हुए गीता का कथन है--- 
ल्‍ .. कर्मप्येवाधिकारस्ते मा  फलेषु . क्दाचन । 
सा कर्मफलहेतुमूं मा ते संगोउस्त्वकर्मणि ॥ गीता, 2---47 
योगस्थ: कु कर्माणि संग त्वक्त्वा घनंजय ॥ 
सिद्धयसिद्धयो: समो भृत्वा समत्वं योग उच्चते ॥ गीता, 2---48 
विहाय फासान्‌ यः सर्वान्‌ पु्मांहचरति निस्पृहः । 
निर्मंत्तो मिरहकार, स दास्‍न्तिमघिगच्छति ॥ गीता, 2---7! 


कर्म करो, फल की इच्छा मत करो। कर्म के फल की कौनर भ्राशा नही. 
करता ? हरेक करता है। वह आजा करना 'सग' कहाता है 


छा ४सकाममाव_ 
कहाता है, उस आज्ञा का त्याग देना पनिस्सग-कर्मी है. निज्काम का है उस आशा का त्याग देनी 'निस्सग-कर्म' हैं, 'निष्काम-साव' है। है_ 


अजन ! हि कर्म कर, परन्तु नि संग होकर, निष्काम होकर, निलिप्त होकर-- 
कि 0 ता 0 छत के जीत शक 
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कस, यही योग-मार्ग है। “नि सग-कर्म' करने का. परिणाम यह होगा कि कर्म 
में सिद्धि हो, अ्सिद्धि हो, सफलता सिद्धि हो, असिद्धि हो, सफलता हो, असफलता हो, मनुप्य में समता रहेगी 
2 रत इक लगा, ह 
“कर्म-सन्यास' या 'साख्य-माग' तो सीधा-सादा उत्तर देता है--सत्ार भ्रसार 
है, इसमे कम क्या'करना, इसलिए कर्म का भंगडा छोडो, कर्म छट जायगा तो 
_म-जन्य दू ख अपने-आप छूटेगा । इसके विपरीत, “कर्म-मार्ग' या बोग-मार्ग' ख अपने-आप छूटेंगा । इसके विपरीत, “कर्म-मार्ग' या 'बोग-मार्स 








ई पता है दरगाह प्रत्र हे के वियाय पे है पक 


है, ममता है, कामना है, अहकार है---मैंने किया अत. मूझे ऐसा फल मित है, कामना कार है--मैंने किया श्रत. मृझे ऐसा फल मिले 
वसा फल मिले- यह भावना है--इसका त्याग किया जा सकता है। “सास मिले----यह भावना है---इसका त्याग किया जा सकता है। 'साख्य- 
मार्ग! तथा 'योग-मार्ग --दोनो का उद्देश्य एक है, दोनो कर्म के वन्धन में नहीं 
'पेडना चाहते: सांल्ययोगों पथक बाला: प्रवदन्ति न पडिता :/ परन्तु साम्य 
>>+हस-+++<+5+ अमन न्ज्न्नननी लिन बनना िनननन>+ >> तन जन तल डीजल तन अत तल जन ज-न++ है, और योग-मार्ग” 
भाग कर्म के बन्चन को छोडने के लिए कर्म को छोड बैठता है, शरीर योग-मार्ग 
“-पह मार्ग जिसका प्रारम्भ विवस्वान्‌ के समय से हुआ था, जो इदवाफु श्रौर 


बनारस आप के कण रुप होतालेता कारक का स जो समय-समय पर लुप्त होता रहा परल्तु वंदिक-संस्क्ृति की 
बरसात! वेग के कारण लुप्त होता- वार-वार प्रकट होता रहा 


अ्रशि से दुख होता है श्रत उस शभ्राशा को त्याग दो । जीवन मे कार्य करने 
को इस दृष्टि को, इस विचारधारा को निष्काम-कर्म, निस्संग-कर्म, निर्मम-भाव: 

पेसर्मोहि-भाव, निरहकार-भाव कहा गया है।. निरहकार-भाव कहा गया है। यह हो सकता है कि जिस व्यक्ति 
की कर्म मे से सग काठ देने के लिए देने के लिए कहा जाय वह सग को छोड़ने के वजाय॑ 


+ आय ााकप्कप्ऋा पा उजलआादा प्रजा ला टच 


कम को ही छोड़ बैठे, परन्तु जब हमने यह भली प्रकार जान लिया फि वर्म 


तो हम से छूट ही नहीं सकता--भौर यही बात श्रीकृष्ण ने अर्जुन को बार-बार 
कर या 5 जात उप का को मोर का यत्न किया है--तब तो हमारे पास सिर्फ एक मार्ग रह जाता है 

र वह है सग को, फलाशा को, मोह को, वह है संग को, फलाशा को, मोह को, कर्म-फल के ज्ञाय ग्रासक्ति हो शाह 
देना । श्रीकृष्ण इस बात की भली-भाँति समझते थे कि यदि संग ये को, भासत्ति 


......+“+“+++_““+“++++४+_++++3+>+5८ ८ 








उत्साह से का्ये न करेगा, इसीलिए उन्होंने कहा--- 
3... “5-55 
सकता: कर्मण्यविद्वांसों यथा कुर्वस्ति भारत । 
कुर्या द्िद्वांस्तपासक्तश्चिकीर्षु लोकिसंप्रहम्‌ ॥ गीता, 3-८४ 
जैसे मूर्ख लोग कुर्म-फल की आशा से, अत्यन्त उत्साह से विसी शान शयो 
क्रते हैं, वैसे विद्वान लोग बिना कर्म-फल की झाधा से, उस से नी दुयुने उत्हाए 
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भरे काम में जुटे रहते है। निस्संग-भाव' का यह परिणाम नही होना चाहिए 
पक कर्म करने में विश्लिता भरा जाय--तव तो योग-मार्ग और इुड नही रहेगा 
व्सास्य-मार्ग! ही हो जायगा । काम तो मनुष्य दुगुने उत्साह से करे, परन्तु काम 
करता हुआ ऐसे ही रहे मानो कुछ किया ही नही, किया ओर करके अलग हो 
गए, उस से चिपट कर न बैठ रहे “यही निष्काम-कर्म है।.. पलट 
(बे) निष्काम-कर्म प्रसम्भव नहीं, सम्भव है--कर्म करते हुए उसके फल' 
की श्राशा न करना कहने मे-सरल परन्तु करने मे कठिन है। प्रत्येक व्यक्ति फल 
की श्राशा से काम करता है । क्या कोई ऐसा उपाय, है जिस से हम अपने भीतर 
फल की शाशा न करने की भावता को, अनासक्ति को जन्म दे सकें ? इंसी 
का उत्तर देते हुए कृष्ण महाराज ने कहा कि जो लोग जीवन को यज्ञमय वना 
लेते है, वे अपने-आप “निष्काम-कर्म' करने लगते है | गीता मे लिखा हैं--, 
यज्ञार्थात्कमंणोउन्यन्न लोकोड्यं करमंबन्धच:, ॥ ,.,.. *- 
तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः सम्राचर ॥ गीता, 3---9 
यज्ञशिप्टाशिनः सन्त: भुच्यन्ते सर्वकिल्विषं:। .. , 
भूंजते ते त्वथ पापा: ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ गीता, 3---3 
जीवन को ,यज्ञ समझ कर चलो | यज्ञ कां अभिप्राय कक. । स्वार्थ 
की भावता को छोड देना ही .येज्ञ है । ये करते हुए मनुष्य अपच को परमात्मों 
की महान्‌ गक्ति के, सहारे छोड़ देता है। मैं कुछ नही, तू हीं सब-कुछ है, मेरा 
कुछ नही, सव तेरा-ही-तेरा है--'इदन्नंसम'--यही भावना यज्ञे की आधार- 
भूत भावना है, यही भावना यज्ञ मे जगमगा उठती है । जो भावनों यंज में होती 
है वही भावना अ्रगर जीवन के प्रत्येक कार्य में अनुप्राणित हो जाय, तब तो 
प्रत्येक कार्य यज्ञ हो गया, जीवन ही यज्ञमय हो गया । यज्ञमय नि स्वार्थ जीवंत 
विताने वाले को गीता में आत्मरत'--'आत्मतृप्त->-'श्रात्मसतुष्ट' कहा गया 
है--बह अपने मे रमा हुआ है, आत्म में भरा हुआ है, अपने श्रात्मा मे सल्तुष्टे 
है । स्वार्थमय-जीवन विताने वाले को “इन्द्रियाराम' कहां गया है, वह इन्द्रियों 


ऑल य5......>लतत लव ड ऑय कल जे >> त जा लनन लत मल निज न ४-5. ४ ४४, 
वे साथ आराम करता है, आत्मा से दूर भागता है। ' साथ भाराम करता है, श्रात्मा से दूर भागता है। स्वार्य की भावना को 


डोड कर निस्‍्सग, निष्काम, निर्मोह कार्य करना वेदिक-सस्कृति का रहस्यमय कर निस्सग, निष्काम, कार्य करना चदिक-सस्कृति का रहस्यमय 


उपदेश है, उसका वीज-मत्र है, भर जीवन की गूढतम समस्या पर -यंदी उसकी _ है, उसका बीज-मत्र है, और जीवन की गढ़तम समस्या पर - यहीं उसकी 
दाशनिक, वैज्ञानिक विचारधारा है । 8 


ही है। इक आज गा जा के कप खा कोई अनदोनी बात को यज्ञ समभना, श्रनासक्ति से ससार में रहना कोई अनहोनी 
निर्मोह, नि स्वार्थ की अवस्था को भ्रनुभव करता है ।- डॉक्टर मरीजों को दवाई 
देता है, कोई बच जाता है, कोई मर जाता है। जो मरीज मर जाते हैं. उन के 
लिये अक्टर को किसी ने रोते नही देखा । जॉक्टरो के हाथो. चैकडो रोज सडुते- 
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ह- टच सभी डॉक्टर हँसते-खेलते देखे जाते है। उसी टॉक्ट्रर गी डॉक्टर हँसते-खेलते देखे जाते है। उसी डॉक्टर के घर यदि 
उसका अ्रपना बालक: मर जाय, तो वह अपने को संभाल नहीं सकता, बिलख- 
विलख कर रोने लगता है। जो बुद्धि वह इसरो के लिये धारण कर सकता है 
वह अपने घर के लिये क्यो नही घारण कर सकता ? उसमे निष्काम-भाव का... 
अनासक्ति का बीज है, तभी तो वह अपने हाथ से वीमारों को मरते देख कर... 
भी यह कह कर कि मुझ से जो-कुछ हो सकता था मैने किया, बिना रोग्े-धोये 
श्पने काम में जुट जाता है । इसी निष्काम-भावता को जीवन में व्यापक बनाने 
से जीवन यंज्ञमय हो जाता है । एक देवी का पति मर गया, दूसरी देवियां ग्राक्र 
उसे समभाती है, सब आकर कह जाती है--जीवन मे हरेक को किनी-न-किसी 
दिन यह दिन देखना है, इसलिये चित्त को सभालो, श्रपने को विचलित मत 
होने दो---परन्तु उनके लिये जब वही दिन श्राता है, तब वे भी श्रपने को सभाल _ 
नही पाती, विचलित हो उठती हैं। वे इसरे से निस्सगता, निष्कामता, श्रनासक्ति 
की आशा करती है, तो उनसे भी तो वही झाशा की जा सकती है । एक व्यापारी 
का माल लुट गया, हम उसे जाकर समझाते हैं, लेकिन श्रपने माल के लुट लुट गया, हम उ उसे जाकर समझाते हैं, लेकिन अपने माल के लुट जाने 
'पर हमारी भी तो वही दणा हो जाती है.। यह सव क्यो होता है ? यह इसलिए 
कि जब हम दु स्थछटी होते तव तो हमने निष्कामता, निरसंग-भाव धारण किया 
होता है, जब दुखी होते हैं तव सकामता, सग-भाव घारण किया द्वोता है । 
दुनियां मे रहते हुए दुनियाँ से अलग रहना, कर्म करते में रहते हुए दुनियाँ से अलग रहना, कर्म करते हुए भी मानो कर्म न करना 
जाल में फंसते हुए भी जाल को काटते जाना, पानी में गोता लगा कर भी-- 
परद्मपत्र सिवाम्भसा--पानी मे न भीगना--यह कष्ण का बताया हुझा जीवन 
का वैज्ञानिक गुर है वैज्ञानिक गुर वैदिक-सस्कृति का मूल-मन्त्र है का मल-मन्त्र है। इस प्रकार की भावना का 
उदय जीवन मे यज्ञ-वृत्ति धारण करने से होता है, स्वार्य-वृत्ति से नही, परार्य- 
है 2 होता है, भोग-भाव से नही, त्याग-बुद्धि से होता है, भोग-चुद्धि से नही। 


यज्ञ में वार-बार जो 'स्वाहा' शब्द का उच्चारण किया जाता है उसका भी यही 


गा गा है । स्वाहा शब्द 'ओ्रोहाक त्यागे घातु के निष्पन्न हुआ है। 'स्वाहा', 
तू त्याग. इदन्न मम --यह मेरा नहीं, भगवान्‌ का है। जो अपने सब- 
कुछ किये को यज्ञ की भावना से 'स्वाहाः का उच्चारण कर भगवान्‌ के चरणों 
में भेंट कर देता है, वह वेलाग हो जाता है, वेदाग हो जाता है, झीर उसके कर्म 


में से मनुष्य को दुख पहुँचाने वाला पहुँचाने वाला सग का काटा निकल जाता है । भगवान्‌ 





मी कर्मों 
जलन हल 


तस्मादसक्त: सतत कार्य कम समाचर । 
प्रसक्तो ह्याचरन्‌ कर्म परमाप्नोति (रुप: ॥ गीता, 3--9 
मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याब्यात्मचेतता 

निराशीनिमंमो मूत्या युद्धयस्व विगतज्वर' ॥ गीता, 3--30 
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. हे श्र्जुन | अनासक्त होकर, और यह सोचकर कि कर्म तुझे करना है, फल 
भगवान्‌ के अ्रपित करना है, जीवन-क्षेत्र में कदम वढाये जा। याद रख, सकाम- 
भावना एक ज्वर है, बुखार हैं। “विग्ृत-ज्वर' होकर काम कर। सकाम-भावना 
एक ज्वर है तभी तो श्रनुकूल फल न_मिलने पर मनुप्य विक्षिप्त हो जाता है, 
ग्रघीर हो जाता है। इस ज्वर से मुक्त होने का उपाय एक ही है, श्र वह है 
“निष्काम-भावना/ से कर्म करना, निष्कर्मण्यता के स्थान में जीवन मे निष्कामता 
को उत्पन्न करना । ५.” ॥॒ _ ५ 

(छ) फल की श्राज्ञा क्यों न करें ?-...इस प्रकरण मे यह प्रइन उठ खड़ा 
होना स्वामाविक है कि जब हम कर्म करते हैं तव फल की आशा क्‍यों न करें ? 


क्या सिर्फ इसलिये कि अनुकूल फल नही होगा, तो हमे दुख होगा ? सिर्फ उस 


ढुंख से बचने के लिये ? यह तो कायरता है। फल की आशा न॑ करने का 
सिर्फ व्यावहारिक नही, कोई दाशंनिक, कोई वैज्ञानिक आ्राधार भी होता 
चाहिये। यह दार्शनिक, यह वैज्ञानिक आधार. क्या है? फल की श्राशा न 
करने का यह श्रभ्िश्राय;नही है कि हमारे कर्म का फल ही नहीं मिलेगा | 
इसका अजय सिफे इतना है कि जो भी फल मिलेगा, यह जरूरी नही कि 

वह हमारी इच्छा के अनुकूल ही हो । फल हमारे भनुकूलछभी हो सकता है, 
प्रतिकूल भी हो सकता है। फल की अनुकलता-प्रतिकूलता पर ही मनुष्य 
सुखी-दुखी होता है। परन्तु सोचने की वात तो यह है कि कर्म करना तो अपने: 
हाथ मे हैं, फल तो अपने हाथ मे नहीं है। फल का श्रनुकूल या प्रतिकूल होना, 
एक नही, अनेक कारणो के योग-ऋण/ (0]|7$-॥008) का परिणाम है । फिर, 
जो चीज़ अपने हाथ मे नही है, उसके लिये हम क्यों सुखी हो, क्यों दु खी हो, और 
क्यो उसके साथ हम अपना ऐसा नाता जोड़ें जिससे ऐसा प्रतीत होने लगे कि 
वह अपने हाथ की चीज़ है। किसी कर्म-के फल उत्पन्न होने मे एक कारण नही, 
3 कारण ही भकक्‍ते हैं। ससार कितना विशाल है, उसमे कितने कारण मिल 


_नआ 3०५००. कल जत जल 


हर किसी कार्य को उत्पस्न करने मे सहायक होते होगे । कुछ कारणों का हमे 


पा ि्जिकीकक 


ज्ञान है, कुछ का नही । इस विशाल-विश्व मे हमी तो नही, लाखो-कंरोडो प्राणी 
है। सभी को सम्मुख रख कर ही तो विश्व की विजञाल-दृष्टि से काम हो रहा होगा, 
हमारी दृष्टि से ही तो विश्व का चक्र नही चल रहा। विश्व का, सचालन करने 
वाली दृष्टि समन्वयात्मक_ दृष्टि है, उस में छोटे-से-छोटे से लेकर,वड़े-से-वडे तक 
सभी प्राणी समा जाते है । हो सकता है, किसी और, के , दृष्टिकोण से हमारी 
इच्छा, श्रौर हमारे दृष्टिकोण से किसी श्रौर की इच्छा कट जाती हो, परन्तु 
पह जाड-तोड हमारे वस की चीज़ तो नही, यह तो उसी के वस की है जिस के 


बही-पाते मे के सेव का हिसाव दर्ज है। ऐसी श्रवस्था मे वज्ञानिक-दृष्टि से 
सम्भव मार्ग सिर्फ़ यह रह जाता है कि हम श्रपना कार्य करते चलें, और “इदन्न 
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मर्मा कहकर 'फल! को विश्वात्मा के चरणों में रख दें, हम श्रपनी संकचित-दप्टि 
से न देखकर विश्वात्मा की विशाल-दृष्टि से देखें ॥ इसी भाव को प्रकट करने 
के लिये श्री कृष्ण ने, गीता में श्र्जुन को विराद-स्वरूप का दर्शन कराया है । 
(ज) विशाल-दृष्टि से देखने के लिये विराट-स्वरूप के दर्शन--विराट- 
स्वरूप के दर्शन कराने का यह अभिप्राय नही है कि कृष्ण महाराज ने मंह सोला 
झौर उनकी दाढो मे कही रथ फंस रहे थे, कही भीष्म-द्रोण अटक रहे थे । विष्व 
के संचालन मे जिस विशाल-दृष्टि से काम हो रहा है, जिस प्रकार करोड़ों 
प्राणियों के कर्मों का समन्वय हो रहा है, उसी की तरफ सकेत करके श्रर्जुन को 
कहा गया--- ० 
पहु्य' से पार्थ रूपाणि शतशोष्य सहस्रशः । 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणाकृतीनि थे ॥ गीता, [---5 
ससार के सचालन में जिन सैकडो, हजारो दृष्टिकोणो का, नाना तथा 
विविध कारणों का समन्वय करना पडता है, उसे जानने के बाद कोई व्यक्ति 
अपने को केन्द्र मान कर बात न करेगा, इसलिये श्री कृष्ण महाराज ने श्रर्जुन 
की श्राँंखे खोली, और उसे “विराट्‌-स्वरूप” का दर्शन कराया। श्रर्जुन को मानो 
दीखने लगा कि कर्म-चक्र मे पड कर भीष्म, द्रोण, सूतपुत्र, राजे-महाराजे सभी 
लोग मानो विश्व के नियामक की दष्ट्रा मे पिसते चले जा रहे है। अर्जुन की 
जो सक्चित-दृष्टि थी, जिस से वह किसी को भाई, किसी को भतीजा, किसी 
को चाचा और किसी को ताऊ समझे बैठा था, और जो-कुछ होने जा रहा था 
उसे देख कर श्राँस वहा रहा था, वह विशाल-दृष्टि में परिणत हो गई श्रौर उसे 
मानो दीखने लगा कि कर्मो के चक्र को चलाने-फिराने वाला विश्व का सूत्रात्मा 
इस चक्र को किधर चलाने जा रहा है। इसी भाव को गीता मे यूं कहा है 
फालोउस्मि लोकक्षयकृृत्‌. प्रवद्धो 
लोकान्समाहतृमिह प्रवृत्त: । 
ऋतेषपि त्वां न भविष्यन्ति सर्वे 
ये5्वस्थिता. प्रत्यनीकेषु योद्धा: ॥ गीता, ---32 
उस समय जो पाप का प्रचण्ड वेग उठ छड़ा हुआ था उसका विश्व के 
संचालक को नाश तो करना ही था। शअ्रजूंन कितना ही रोता, उस पाप का, 
अव्यवस्था का अन्त समय झा गया था । श्रीकृष्ण ने अर्जुन का ज्ञान-तेत सोलगर 
उसे कारण-कार्य के अखण्ड, निर्देय, निर्मम नियम का सचालन दिसा बार मनाय 
की संक्चित-दुष्टि के स्थान पर विश्व की विधाल-दृष्दि का दर्शन ब्रा दिया। 
श्रीकृष्ण के मुख-मण्डल की तरफ देखकर--जिस प्रकार क्षीकृष्य पापमान समाज 
के अवध्यम्भावी विनाश का वर्णन कर रहे थे--भर्ज्न फो वहू विनाश मानों 
श्रीकृष्ण के मुंह मे ही भलकता हुआ दीखने लगा। अर्जुन को समझ पट झया 
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कि वह तो इस सम्पूर्ण-काण्ड में: निर्मित्त-मात्र होगा, उसके ब्रिना भी सव-कूछ 
होकर रहेगा। विश्व-नियामकर्-्शाक्ति के इस 'विराट्‌्-रूप' के दर्शन करते ही श्रर्जुन 
के सन्देह दूर हो गये और “निष्काम-कर्मा का सन्देश उसके भीतर. इतना घर 
कर गया कि वह भीरुता और क्लीवता छोड कर, ससार की श्रसारता' देख कर 
उस से भागने के स्थान पर वीर-पुरुष की तरह युद्ध के लिये डट कर खडा हो 
गया । श्रव उसे ऐसा अनुभव होने लगा मानो कर्म मे तन-मन से लगे होने पर 
भी वह कुछ नहीं कर रहा। गीता में ,इस मनोभाव को प्रकट करते, हुए 
लिखा है-- व. की ही, बा 

यस्‍्य सर्वे समारंभा कामसंकल्पर्वजिता:॥.- - : 

जानाग्निदस्वर्कर्माणं तमराहुः पंडितं बुधा: ॥॥ 

त्यकत्वा कर्मेफलासभ नित्यतृप्तो निराश्चय:। 

क््ण्यभिप्रवृत्तोडपि नेव किचित्करोति सः ॥ गीता, 4---9, 20 

जो कर्म करता है, परन्तु कामना से नहीं करता, जो ज्ञान की श्रग्नि से 

'कर्म' की श्रन्तनिहित 'कामना' को दग्ब कर देता है, जला देता है, जो कर्म के 
फल की भावना को, सग को, मोह को, आसक्ति को छोड देता है, उसका आत्मा 
सदा तृप्त रहता है, उसे किसी दूसरे का आश्रय, सहारा ढूँढने की श्रावश्यकता 
नही रहती। वह कर्म करता है, परन्तु दिन-रात सब-कुछ करते हुए भी-- 
'कर्मण्यभ्िप्रवृत्तोषपि'--मानों कुछ नही करता--..'चैब किचित्‌ फरोति सः । : 


2. कर्म का व्यक्ति से तथा वर्तमान से एवं 'फल' का समष्टि से तथा 
» . भविष्य से सम्बन्ध है ॒ 


दार्म' तथा 'कर्मफल'--ये दो घटनाएँ है । कारण-कार्य के नियम के अनुसार 
यह यृक्ति-सगत प्रतीत होता है कि श्रगर हम “कर्म” करें, तो 'फल' की आजा 
भी करें। ससार का सब कारोबार इसी आधार पर चलता है। “कर्म' करके 
१ न | वैदिक 
'फल की आशा करना ही वैज्ञानिक है। परन्तु सम्पूर्ण वंदिक-विचारधारा उल्टी 
दिया है वहती है | वेदिक-विचार यह है कि “कर्म! करो, और 'फल”' की आशा 
में मत हि गीता की ता टेक ही यह है। वहाँ कहा है--- 
फर्मेप्येवाधिकाररंते मा फलेष कदाचन 92-. (कर 
दे मा कमफल हेतुभू: मा ते संगोस्त्वकर्मणि । गीता, 2य अध्याय, 47 
न की 6 न जीवन का गुर ही यह है--कर्म करो, फल की तरफ 
चुप रहे कर भत्र वालो। इस प्रकार उल्टी गगा वहते देख कर हर-कोई 
धरा कर सकता है कि कारण-कार्य के नियम के विरुद्ध यह सीख क्यो ? 
गहराई से देखा जाय, तो कर्म के सम्बन्ध मे विश्व के सामने 'निष्कास-कर्म 


के श्रनावा श्रव तक' दूसरा कोई सिद्धान्त आया ही नही जिसे वैज्ञानिक कहा” 
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जा सके । हम कारण-कार्य के नियम की दुह्ााई देकर कहते हैं कि हमने 'कर्म' 
किया तो 'फल' की आशा करनी ही चाहिये, परन्तु ज़रा और गहरे उत्तर कर 
देखें, तो हमारा श्राग्रह 'फल' की श्राशा पर इतना नही होता जितना इस वात 
पर होता है कि जैसे फल की श्राश्षा हमे होती है, वैसा ही, श्र्थात्‌ “इच्छित-फल' 
हमे मिलना चाहिये, उसी की हम वाट जोहते है । 

'कर्म' तथा “कर्म-फल' के सम्बन्ध में दो बातें जान लेनी श्रावश्यक हैं : 

(क) कर्म का व्यक्ति से, फल का समष्दि से सम्बन्ध है--पहली बात तो 
यह समझ लेने की है कि कर्म का “व्यक्ति! से 'सम्बन्ध है, फल का “समष्टि' से 
सम्बन्ध है। मैं इकला जो कर्म करता हूँ उसके फल मे सिर्फ मैं ही नही, प्रनेक 
व्यक्ति बीच मे कारण बन कर श्रा पडते है। कम “व्यक्ति! करता है, फल में 
समष्टि' आ खड़ी होती है; कर्म 'एक' करता है, फल मे अनेक श्रपना दावा 
पेश करते हैं। हिटलर (889-945) ने जर्मनी को सडा कर दिया, सेना का 
ऐसा सगठन किया जैसा किसी श्रन्य देश में नही था, चारों दिभाश्रो रो हमला 
बोल दिया । जर्मन लोगो को श्राशा बँधी कि विश्व भर पर उनका शासन छा 
जायगा । परन्तु वे मूल गये कि संसार मे जमंनी ही तो नही था, इंग्लैंड भी था, 
अमरीका भी था, रूस भी था, सब से वढ कर विश्व की सचालिका-शक्ति का 
ग्रपता सकल्प भी था। कर्म हिटलर ने किया, फल निकलने में हिटलर का कर्म 
ही कारण नही बना, इग्लंड, श्रमरीका, रूस आदि का कर्म भी उसमे जुठउ गया, 
विश्व की सचालिका-शक्ति का भी उसमे योगदान हुआ, श्रौर इन सब के जोड़ 
के परिणामस्वरूप जो-कुछ सोचा भी नही गया था वह भी हो गया, भारत भी 
स्वतन्त्र हो गया। सकुचित तथा स्वार्थमयी रण्टि से विचार करने के स्थान पर 
विस्तृत-दृष्टि से देखा जाय, तो निष्काम-कर्म का सिद्धान्त कारण-फार्य के नियम 
का खण्डन नही करता, परन्तु कर्म करते हुए श्रपने इच्छित-फल की आाणा करने 
के कारण इस सिद्धान्त मे जो कचाई रह जाती है उसे दूर कर देता है। हम 
संमभ रहे होते है कि इस कर्म मे हम ही इकले कारण है, परन्तु हमारे अतावा 
बीच में अनेक अवास्तर-कारण श्रा पडते है जिन सब को जोड कर ही परिणाम 
निकलता है । ण 
, (खत) कर्म का वतंसात से, फल फा भविष्य से सम्बन्ध है--कर्म हम वर्तमान 
में करते है, फल भविष्य में होगा, कम-से-कम कर्म कर छुकने के बाद ट्टोगा । 
जो वात वाद मे, भविष्य में होने वाली है, उसके लिये वर्तमान में श्रापा बांध 
लेना कैसे युक्ति-सगत हो सकता है ? वाद में क्या-क्या नवीन-तत्त्य बीच मरे धरा 
पडेगे---यह कौन जानता है ? इस समय जब हम कोर्ट कर्म कर रहे हे, तब एफ 
अवस्थाओं, कुछ परिस्थितियों से हम बंधे हुए हैं, अब के बाद नई प्रवस्थाएं, 
नई परिस्थितियाँ उत्पन्न होती जाती हैं, उनमे जुटती चली जाती है। एप जो 
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होगा वह कर्म करते हुए वर्तमान में जो परिस्थिति थी सिर्फ़ उसका ही परिणाम 
नहीं होगा, कर्म करते समय जो परिस्थितियाँ थी तथा कर्म' कर ुकने के वाद 
वाद उसमे जो नवीन परिस्थितियाँ जुडती चली गई, उन सब का जोड़ होगा । 
ऐसी अवस्था में सिर्फ वर्तमान के झ्राधार पर किये गए कर्म का हमारा इच्छित- 
फल कैसे मिल सकता है ? कर्म-फल में वर्तमान के साथ भविष्य भी तो जुडा 
हुआ है ! के 


3. निष्काम तथा सकाम में भेद 


निष्काम तथा ःसकाम कर्म मे जो मनोवैन्नानिक भेद है उसे समभ लेने से' 
स्पष्ट हो जायगा कि वैदिक-विचारधारा और विशेषकर गीता मे निष्काम-कर्मे 
को इतना महत्त्व क्यों दिया गया है । इन दोनो में भेद निम्न हैं--- 

(क) निष्काम-कर्म आकांक्षा-रहित है , सकास-कर्म श्राकांक्षा-सहित है--- 
निष्काम-कर्म में कोई आकांक्षा नही होती, इसलिये जो फल मिल जाय बहुत है, 
मन उद्देलित नही होता, प्रसन्‍तन रहता है। सकाम-कर्म में आकाक्षाओं का 
श्रम्वार लगा होता है, इसलिये जो भी फल मिलता है क्षुद्र प्रतीत होता है, और 
इसीलिये मन उद्वें लित रहता है, खिन्‍न रहता है । गरीव आदमी थोड़ा होने पर 
भी मस्त क्यो रहता है, अमीर श्रादमी वे-इन्तिहा होने पर भी परेशान क्‍यों 
रहता है ? एक मज़दूर की क्या श्राकाक्षा हैं ? वह मेहनत करता है, रोटी- 
कपडे के लिये, वच्चों की परवरिश के लिये,पैसा मिल जाता है, इससे अधिक 
उसकी गआ राकांक्षा नही, वह चादर तान कर सोता हैं एक श्रमीर की क्‍या 
आकांक्षा हैं ? उसके पास जरूरत से ज्यादा पैसा है, वडो भारी मकान है, मोटर 
है, वच्चे अमरीका में पढ रहे हैं, परन्तु दिन-रात यही उबेड-बुन है कि 2 लाख 
की जगह 3 लाख क्यो नहीं, 3 लाख की जगह 4 लाख क्यो नही, इसी परेणानी 
में तिल-तिल घुलता हैं, न दिन कोर्चन पड़ती है, न रात को । निष्काम-कर्मी की 
आराकांक्षाएँ सीमित हैं, सकाम-कर्मी की आकाक्षाएँ अ्सीमित है, निष्काम-कर्मी की 
कामनाएँ---जरूरते--वेघी-वेघाई है, सकाम-कर्मी की कामनाएँ एक-के-बाद दसरी 
वढती चली जाती है, उसकी कामनाओ का कही अन्त नही । असल मे; जिसकी 
की कामनाओ का कही ख्रन्त नही वही गरीब है, भले ही वह अनन्त घन-राणथि का 
मालिक हो, जिसकी कामनाएँ सीमा मे वँघी हैं, वहीं श्रमीर है भले ही उसकी 
तिजोरी में दस पैसे भी न हो । निष्काम-कर्म दिल की श्रमीरी है, सकाम-कर्म 
दिल को गरीबी है । - 


श्राकाज्षा न होने का यह अर्थ नही है कि निप्काम्र-कर्मी की कोई इच्छा 


होती ही नहीं। इच्छा तो हर-किसी की होती है, परन्तु निष्काम-कर्मी 


आकालाआ, इच्छाय्रो का दास नहीं होता, इच्छाओं को एक-दूसरी के वाद 
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चढाता ही नही जाता । सकाम-कर्मी एक/इच्छा करता है, वह पूरी नहीं होती 
कि दूसरी खडी कर लेता है, और इसी घुमरघेरी मे उसका जीवन समाप्त हो 
जाता है। निष्काम-कर्म तथा साकाम-कर्म मे यह पहला मल-गत मनोवैज्ञानिक 
भेद है। 
(ख्र) निष्काम-कर्म बाधा-रहित है; सकाम-कर्म बाधा-सहित है--जब 
'हम किसी निश्चित-फल की श्राशा को मन मे लेकर कर्म में प्रवृत्त होते है, तब 
मन में एक नक्शा बाँध लेते हैं । हम यह कर्म करेंगे, तो यह फल होगा-- इस 
बात को हम पहले से तय कर लेते है, नही होता तो माथा पीटने लगते हैँ । 
हमने देहरादून से दिल्‍ली जाना है। दिल्‍ली जाने वाली गाडी पर चढ़ जाते है । 
हमारे बिना जाने कुछ लुटेरे भी गाड़ी के उसी डिब्बे मे सवार हो जाते है। एक 
यात्री पिछले डिब्बे मे अपनी वन्दूक लिये वैठा है। डोईवाला स्टेगन से पहले 
जंगल आने पर लुटेरो ने गाडी लूटना शुरू किया, हमारा सामान लूट लिया, 
यात्री ने गोली चला दी, श्रचानक एक यात्री को गोली लगी, लुटेरे सामान 
ले कर भाग खडे हुए, जंगल में एक शेर था, वह लुटेरो पर भपट पडा, उसने 
'उनके चीथडे उडा दिये |: इस घटना में कितनी कामनाझ्ों का ठाकरा हुआ। 
सव अपने-अपने मन्‍्सूबे बाँध कर दिल्‍ली जा रहे थे। हमारा सामान लुट गया, 
'निरपराध यात्री मारा गया, पुलिस ने बन्दूक वाले यात्री को पकउ लिया, लुटेरे 
पामान ले कर भाग गये, शेर ने उन्हे खा लिया । हुआ व्या कोई कर्म जिससे बाघा 
न झा पडी हो ? सकाम-कर्मी अपनी रूप-रेखा बना कर चलता है, उसे पता 
नही दूसरे भी .अपनीः रूप-रेखा वना कर उसी मार्ग पर चल रहे है, इनमे से 
किसी को पता नही कि किसका कर्म किसके कर्म से टकरा जायगा, कर कौन- 
सा फल निकल आयगा । क्योकि उसे उसका मन में पहले से निश्चित किया 
हुआ फल नही मिलता इसलिये वह वाधा को पाकर व्याकुल हो उठता हैं, 
चिल्लाने लगता है--हाय रे, क्या सोचा था क्या हो गया | निष्काम-कर्मी भी 
किसी लक्ष्य तक प्रहुँचने के लिए कर्म मे प्रवृत्त होता है, परन्तु अपने मन में फल 
को भगवान्‌ के हाथो सौप कर चलता है--मजबूरी से नही, मत ही ऐसा दना 
कर चलता है--जो सामने शञ्राता है उसके लिए विश्व की सचालिका-भावित के 
सामने सिर भूका देता है, कह उठता है-+ऐ मेरे मालिक, तुझे यही मन्जूर घा। 
वह अपने मार्ग की किसी वाधा को वाबा नही समझता क्योकि वह अपने रत मे 
यह निश्चय कर के चला ही नही कि इस कर्म का यह फल निश्चयपूर्वक हागा- 
ही-होगा । इस इष्टि से देखा जाय, तो कर्म में निश्चिन्तता हो ही तब सर्ती है 
'जव वह तिप्काम हो, फल की झाद्या के बिना हो, फल्न की श्राद्या को बंध घर 
कर्म किया जायगा, तो कदम-कदम पर बाघा दिशाला- देने संधेगा, झट बाठा 
मनुष्य को व्याकुल करेगी। जो व्यक्ति फल को निश्चित किये विना शिसो 
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प्रयोजन को लेकर कर्म मे प्रवृत्त-.होगा+उसके-मार्ग में जब कोई वाघा अआयगी, 
तो वह हँस कर कहेगा--अच्छां, आर्प भी रास्ते पर पडी थी, बहुत अच्छा, 
श्राप से मेंट हो गई; ऐसा ही सही । यह सब सिर्फ मनोवृत्ति का खेंल है । 

(ग) निष्कास-कर्म दुःख-रहित है; सकाम-कर्म दुःख-सहित है---निष्काम- 
कर्मी के दु खी होने की कोई सम्भावना नही, सकाम-कर्मी को दुख विना बुलाये 
घेरे रहता है। जैसा हम अभी कह छुके हैं, सकाम-कर्मी का- अर्थ >.है--इच्छाओ 
पर इच्छाश्रो का उपजते जाना, और उनके फलित होने की शआ॥रागा वाँधते जाना। 
इच्छा एक तो नही; है, अनेक इच्छाएँ होती हैं, इन अत्तेको मे से कोई एक पूरी 
होती है, अ्रनेक अपूर्ण रह जाती हैं । ये अ्रपूर्ण इच्छाएँ मनुष्य के दुःख' का कारण 
वन जाती है। आज पत्नी के पत्र की प्रतीक्षा थीं, डाकिये की दिन भर इन्तिजार 
होती रही, जो भी श्राता दीखता डाकिया ही प्रतीत होता, जब डाकिया श्राया 
तब पत्र नही लाया, दिल उदास हो गया, रोना श्रा गया । हम दूसरो से आशा 
बाँचते रहते हैं, आशा पूरी नही होती, तो निराश होकर दुखी होते है॥ 
निष्काम-कर्मी ससार को वर्तमान में जैसा -वह है, वैसा ही देखता है, अपनी 
श्रागाओ की पुट देकर, अपने रगीन चर्मे से उसे नही' देखता, इसलिए <घटनाएँ 
जैसी है वैसी ही उन्हे देखता है, इसलिए उसे दुख नही होता॥ -, 

॥ निप्काम-कर्म के सम्बन्ध में प्रायः यह शका उठा-करती है कि श्रगर कर्म 
करते हुए फल की आअआञाकाक्षा न की जोय, ती कर्म करने मे मनुष्य प्रवृत्त नही 
होगा | मनुप्य कर्म करता ही इसलिए है ताकि फल मिले, फल की श्राकाक्षा न 
हो, तो कर्म कीन करेगा ? फल ही कर्म करने मे प्रेरणा का सूत्र है। इसका 
उत्तर गीता से बडा अ्रदभुत्‌ दिया है।। वहाँ कहा है-- ... - प 

न-हि कश्चित्‌ कणमपि जातु तिष्ठंत्यकर्म कृत । * 

फार्यते ह्यवशः कर्म सर्व: - प्रकृतिजर्गणः । 
३ -  ।+ 7९, गीता, तृतीय अ्रध्याय, 5 
कर्म करना तो मनुप्य का स्वभाव है। कोई भले ही कह दे कि वह कर्म 
नही करेगा, तो भी कर्म तो उसे करना ही होगा, विना कर्म किये मनुष्य रह 
ही नही सकता, ऊब जाता है। गीता का यह कहना कि कर्म तो मनुष्य से छूट 
पर अल 238 एक गम्भीर सत्य का उद्घाटन करना है। यह*शका उठाना 
पड दा तो मनुष्य कंर्म करना ही छोड 

32008: कर्म छूटने से रहा, कर्म तो मनुष्य को 
वशपशा हक ग हिकाणनार इक पा ताक बा 
का कहता 5 मे पे से करे। इस शका का उत्तर देते हुए गीता 

ी अक व कप को मीमासा में कितनी ही गहराई मे हम क्यों ,न चले 
जाये, निष्काम-भाव से कर्म करने से ही मनुष्य को चैन, ज्ञान्ति तथा सन्तोष 
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मिल .संकता है, सकाम-भाव के रास्ते पर चलने से बेचैनी, श्रभ्मान्ति तथा 
भ्रसन्‍्तोष्र के सिवाय कुछ हाथ नही लगता । » / +;+ / ५८ 
7* संसार में सवंत्र कर्म हो रहा है-- जड में कर्म हो रहा है, चेतन में कर्म हो 
रहा है। , प्रकृति का कर्म ज़ड का कर्म है, मनुष्य का कर्म चेतन का कर्म है। 
प्राकृतिक-जगत्‌ मे फूल खिलतेः हैं, नदियाँ बहती है, वर्षा पडती है, सूर्य का प्रकाथ 
फंलता है--ये सन्न कर्म स्वाभाविक रूप मे, निष्काम-भाव से हो रहे है । मानवीय- 
जगत मे भी कर्म -हो रहा है, परन्तु मनुष्य प्रकृति के साथ एक-रसता बनाये रखने 
के स्थान: मे अपसे कर्म मे 'कामना' का, 'वासना' का, “इच्छित-फल' का अ्रडगा 
लगा देता है। जैसे प्रकृति का कार्य स्वभाव से प्रवाहित हो रहा है, वैसे मनुप्य 
का कार्य स्वभाव से, बिना कामना, विना वासना के क्‍या प्रवाहित नहीं हो 
सकृता ? डॉक्टर रोगी का इलाज करता है, रोगी मर जाता है, डॉक्टर रोता 
नहीं; वकील मुवक्किल का मुकदमा लडता है, मुवक्किल हार जाता है, वकील 
परेशान नही होता; खिलाडी खेलते हैं,” हार भी जाते हैं, ,हार जाने पर भी 
खिलखिलाने लगते/है । अगर ये सव कर्म निष्काम-भाव से हो सकते है, तो 
क्या निष्काम-भाव की यही मनोवैज्ञानिक-दशा हमारे सब कामों में नहीं श्रा 
सकती ? , +- छ 
. + ,- 4. निष्काम-कर्म के सम्बन्ध सें दो तथ्य 
४ 7 क्रम” तथा 'कर्म-फल' के सम्बन्ध मे जिन बातो का हमने उल्लेख किया है 
उनको समभ लेने के बाद दो तथ्य स्वयं प्रकट हो जाते हैं। पहला तथ्य यह हूं 
कि अगर 'निष्काम-कर्म' ही जीवन का वैज्ञानिक इप्टिकोण है, तो यह मान लेना 
पडेगा कि मनुप्य कर्म करने मे स्वतन्त्र और फल भोगने में परतन्त्र है , दूसरा 
तथ्य यह मान लेना पडेगा कि अगर वह फल भोगने मे परतन्त्र है, तो उस्ते कर्म 
करने के' बाद उस सत्ता के प्रति अपने को 'समपित' ($प्राशात॑श्) कर दैना 
होगा जो कर्म-फलो की नियन्ता है क्योकि कर्म करना तो श्रपने हाथ मे है, 
कर्मो'का फल तो सब कर्मों का जोड करने वाली थक्ति के हाथ में है। हम 
भ्रपनी स्वतन्त्र-इच्छा से परीक्षा मे वैठते हैं, प्रत्येक उत्तर-पत्र के भ्रंक मिलते है 
परन्तु अ्रंको का जोड तो हम नही करते, टेब्युलेटर करता है, श्रौर उस जोक 
अनुसार पास-फेल की घोषणा रजिस्ट्रार कर देता है, हमारी श्राकाक्षा से दाम 
नही चलता, अपने को सर्वे श्रको का जोड घोषित करने वाले रजिस्ट्रार के निर्णय 
के सामने सौप देना पडता है, यही 'समर्पण' की भावना है। के 
(क) मनुष्य कर्म करने में स्वतन्त्र और फल भोगने हक आन कर 
देखा कि 'कर्म' तथा उसका 'प्रत्याशित-फल' एकन्दूसरे से ब्बे हुए कल 2 
करने पर हम जिस फल की भ्राशञा वाँघ लेते हैं, वह किसी एक व्यक्ति कह 
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का फल. नही होता, उसमे अनेक व्यक्ति या श्रनेक कारण हिस्सेदार होते है। 
इससे स्पष्ट है कि फल भोगने में मनुष्य उत अ्रनेक कारणों के श्रीन होता है 
जो हमारे कर्म के साथ मुख्य या गौण रूप में जुडे होते हैं। दूसरे शब्दों भें, फल 
भोगने मे वह उन सव कारणों के श्रधीन होता है, परतन्त्र होता है | हाँ, यह वात 
ठीक है कि कर्म करने मे वह परतन्त्र नही होता, कर्म करने मे स्वृतन्त्र होता है । 
जो लोग नियति को, भाग्य को ही हर वात का नियामक मान लेते-हैं, वे कह 
सकते हैं कि मनुष्य फल भोगने में ही नहीं कर्म करने मे भी परतन्त्र है, पिछले 
कर्मो से बेधा हुआ्ना है, परन्तु यह चात एकात सत्य नही है । श्रगर मनुष्य जो-कुछ 
करता है, वह पिछले से ही वधा हुआ है, तो प्रश्न उठ खडा होता है कि पिछला 
किस से बेंधा हुआ है ? इस प्रकार पीछे-पीछे जाते-जाते श्रनवस्था दोष आ जाता 
है, इसलिये किसी स्थान पर तो मानना ही पडता है कि इस स्थल पर मनुष्य 
ने स्वतन्त्र रूप से कर्म किया था। अगर वह किसी भी समय स्वतनन्‍्त्र रूप से 
कर्म कर सकता है, तो हर समय स्वतन्त्र-कर्म क्यो नही कर सकता ? इसके 
अतिरिक्त, अगर यह कहा जाय कि किसी एक समय ही उसने स्वतन्त्र कर्म किया 
था, उसके वाद उस कर्म के क्रारण मनुष्य सदा के लिये परतन्त्र हो जाता है, 
तो यह नहीं माना जा सकता क्योकि सिर्फ एक 'कर्म' से इस जन्म या जन्म- 
जन्मान्तर के अनेक 'कर्म' तथा 'कर्म-फर्ल नहीं उपज सकते। इस दृष्टि से 
“निष्काम-कर्म' का श्रवव्यम्भावी परिणाम यह- सिद्धान्त उठ खडा होता है कि 
मनुप्य कर्म करने में स्वृतन्त्र तथा फल भोगने में परतन्त्र है; इसलिये परतन्त्र है 
क्योकि कर्म करने के वाद जिस फल की आशा हम वाँध बैठते हैं, वह हमारे 
हाथ की वात नही होती, उसके लिये हम परतन्त्र होते हैं। इसी को गीता ने 
कहा है--'कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलिप कदाचन' ॥ 5 
(ख) फल भोगने से परतन्त्र होने के कारण “श्रात्म-समर्पण” ही एक रास्ता 
रह जाता है--अश्रगर यह वात ठीक है कि कर्म करने के वाद इच्छित-फल 
को झाशा को छोड-देना हमारे लिये लाज़मी है, हम चाहे-न-चाहे---फल हमारे 
हाथ की ठात नहीं है, तव इसके सिवाय हमारे पास क्या रास्ता रह जाता है 
कि हम अपने को उस शक्ति के हाथो सौप दें जिसका काम “कर्म” तथा 'फल--- 
इन दोनो को भ्रक गणित के अनुसार मिला देना है। यही मार्ग आत्म-समर्पण' 
का मार्ग हू, बसी को कहते है--भेरी नही, तेरी इच्छा पूर्ण हो' । जब तक हम 
कहते रहते हैँ कि मैंने यह कर्म किया, मुझे यह फल मिले, तव तक “कर्म” तथा 
'फल' के बीच हम भगवान्‌ की जगह अ्रपने को खडा कर लेते हैं। कितनी 
हिमाकत है । कर्म का फल तेरी इष्टि से होगा या समष्टि की दृष्टि से होगा ? 
सृष्टि का नियन्त्रण 'वह' कर रहा है या 'तू' कर रहा है ? तेरी इष्टि कुएँ मे 
परत मटक की रृप्टि है, तुके अपने सिवाय कुछ नहीं दीखता, उसकी दृष्टि 
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विश्व के संचालक की, विराट की दृष्टि है। कर्म का रहस्य निष्काम-कर्म है, 
भ्रौर निष्काम-कर्म| का श्रर्थ कर्म करके फल को अपने ऊपर नही, उसके ऊपर 
छोड़ देता है---इसी का दूसरा नाम आत्म-समर्पण' है। 

, जिन दो तथ्यों का हमने निरूपण किया वे निष्काम-कर्म के सिद्धान्त के 
ग्रंवश्यम्भावी निष्कर्ष हैं। 


. 5. निष्कास-कर्स पर लोकमान्य तिलक का स्पष्डीकरण 


लोकमान्य तिलक (856-920) पहले व्यक्ति थे जिन्होंने यह घोषित 
किया कि गीता का मुख्य प्रतिपाद्य-विपय 'ज्ञान' नही है, भक्ति” नही है, अपितु 
'कर्म' है। लोकमान्य तिलक ने लिखा है कि किसी ग्रन्य के प्रतियाद्य-विपय को 
देखते के लिये उसका आदि देखना चाहिये, श्रन्त देखना चाहिये, और यह देखना 
चाहिये कि पुस्तक के बीच मे बार-बार किस वात को दोहराया गया है । जो 
बात शुरू भे कही गई हो, जो बात ; बीच-बीच मे दोहराई गई हो, जो श्रन्त में 
कही गई हो, वही उस ग्रन्थ का प्रतिपाद्य-नविषय हो सकता है। एसी को 
मीमासक कहते हैं--'उपक्रमोपसहारो श्रभ्यासो5पुर्वेता फलम्‌--उपक्रम मे, 
उपसंहार मे, अ्रम्यास श्रर्थात्‌ , वार-बार दोहराने में जो बात कही जाय---.'लिगं 
तात्पये-निर्णये--प्रत्थ के तात्पर्य का निर्णय करने मे उसी बात को प्रधावता दी 
जानी चाहिये । इस दृष्टि से विचार करने पर प्रश्न होता है कि गीता का 
प्रारम्भ कैसे हुआ, वीच में क्‍या बात कही गई, अन्त कैसे हुआ ? कुरुक्षेत्र के 
मैदान मे अपने बुजुर्गों, गुरुओ, सगरे-सम्बन्धियो को खडे देखकर श्रर्जून घवडा उठा, 
गाँडीव उसके हाथ से गिर गया, वह सन्यास लेने के लिये तैयार हो गया, कर्म 
छोड बैठा । जब गीता का. उपदेश हो छुका तव उसने श्रीकृष्ण से कहा--नष्टो 
मोहः स्मृतिलंब्धा त्वत्मसादान्मया5च्युत । स्थितो5स्मि गतसंदेह: करिष्ये बचने 
तब'--हे भ्रच्युत ! मेरा मोह नष्ट हो गया, ज॑सा आप कहेगे में वैसा करूंगा । 
ग्र्त मे श्रर्जन ने गांडीव धनुष पकडा, गुरुओं, सगे-सम्वन्धियों को मौत के घाट 
उतार दिया। जो श्रर्जुत कर्म छोड छुका था वह कम में प्रवृत्त हुआ, तब यह 
कैसे' कहा जाय कि गीता में 'ज्ञानन्योग' है, या 'भक्तिन्योग' है ? सोडझ्मान्य 
तिलक का कहना है कि गीता का श्रादि, मध्य, अन्त इस बात के साक्षी है कि 
गीता का प्रतिपाद्य-विषय “कर्म-योग' है, अन्य योगो का वर्णन ब्रवान्तर हुप से 
किया गया है । 

निष्काम-कर्म की वैज्ञानिकता की व्याख्या करते हुए श्री तिलक अपने 'गीदा- 
रहस्य' के पृष्ठ 326 मे लिखते हैं---"अपते फायदे के सिवा उस संसार में सिन्‍टे 
दूसरा कुछ नही दीख पडता, और जो पुरुष केवल फल की इच्छा स हाउस 


अन्‍य, 
का 


करने में मस्त रहते हैं, उन्हे सचमुच फलामा छोड़फर बर्म कहना सपय 
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न जँचेगा, परन्तु जिनकी बुद्धि जान से सम और विरक्त हो गई है, उनके लिये 
कुछ कठिन नहीं है । पहले तो यह समझना ही गलत है कि हमे किसी काम 
का जो फल मिलता है वह केवल हमारे ही कर्म का फल है यदि पानी की 
द्रवता और श्रग्नि की उष्णता की सहायता न मिले, तो मनुप्य कितना ही सिर 
क्यों न खपावे, उसके प्रयत्न से पाक-सिद्धि नही हो सकती---भोजन पकेगा ही 
नहीं, भौर अग्नि आदि इन गरुण-वर्मो को मौजूद रखना या न रखना मनुष्य के 
वस की वात नही हैं। इसी से कर्म-सृष्टि के इन स्वयं-सिद्ध विविध व्यापारों 
का पहले यथा-शक्ति ज्ञान प्राप्त कर मनुप्य को उसी ढंग से अपने व्यवहार करने 
पड़ते हैं जिससे वे व्यापार अपने प्रयत्व के अनुकूल हो । इससे यह कहना चाहिये 
कि प्रयत्नों से मनुष्य को जो फल मिलता है वह केवल उसके ही प्रयत्नों का 
फल नही है, वरन्‌ उसके कार्य तथा कमे-सृष्टि के तदनुकूल अनेक स्वयं-सिद्ध- 
धर्म--इन दोनों के सयोग का फल है। परन्तु प्रयत्नो की सफलता के लिये इस 
प्रकार जिन नानाविध सुष्टि-ध्यापारों की अनुकूलता श्रावग्यक है, कई वार 
उन सबका मनुप्य को ज्ञान नही रहता श्रीर कुछ स्थानों पर तो होना शक्‍य भी 
नहीं है, इसे ही 'दंव' कहते है ।** कर्म-सुष्टि के ज्ञात और अज्ञात व्यापारों का 
मानदी प्रयत्तों से संयोग होने पर जो फल होता हैं, वह केवल कर्म के नियमों 
से हुआ करता है, इसलिये हम'फल की अभिलापा करें या न करें, फल-सिद्धि 
में इससे कोई फर्क नहीं पडता, हमारी फलाणआ अलवत्त हमे ,दुखकारक हो 
जाती है। परन्तु स्मरण रहे। कम-सृष्टि के व्यापार स्वयं अपनी ओर से सगठित 
होकर भी काम नही करते । चने की रोटी को स्वादिष्ट बनाने के लिये, जिस 
प्रकार आटे मे थोडा-सा नमक भी मिलाना पडता है, उसी प्रकार कर्म-सुष्टि के 
इन स्वव-सिद्ध व्यापारों को मनुप्यो के उपयोगी होने के लिये उसमे थोडा-सा 
मानवी प्रयत्न भी मिलाना पड़ता है । तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, 
फल होता तेरे श्रधिकार की वात नही है (गीता 2-47)---यह उपदेश जो अर्जुन 
को दिया गया है उसका रहस्य यही है । इस प्रकार' फलाशा को त्याग कर कर्म 
करते रहने पर, आगे कुछ कारणों से कदाचितु कर्म निष्फल हो जाय|तो 
निप्फनता का दु ख मानने के लिये हमे कोई कारण नहीं रहता क्योकि हम तो 
अपने श्रधिकार का काम कर छुके । उदाहरणार्थ, वैद्य अपनी बुद्धि के अनुसार 
हजारो रोगियो को “दवाई दिया करते हैं। इस प्रकार निष्काम-बुद्धि से काम 
करने पर यदि कोई रोगी चगा न हो, तो उससे वह वैद्य उद्विग्ग नही होता, 
चल्कि घान्त-चिल से यह ब्ास्त्रीय नियम ढूँढ निकोलता है कि अमुक रोग मे 
खुल ओपधि मेफ़ी सके इतने रोगियो को आराम होता है, इतनो को नही 
दाता । पनलतु इसी बच्च का लडका जब बीमार पछता है, तब उंसे-श्रीपधि देते 
हुए यह फी सैकट़े बाली बात मूल जाती है और ममतायुक्त फलाशा से उसका 
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चित्त घवडा जाता है कि मेरा लडका भ्रवश्य श्रच्छो हो जाय | इसी से उसे या तो 
दूसरा वैद्य बुलाना पडता है, या दूसरे वैद्य की सलाह की श्रावश्यकता होती है। 
“इस छोटे से उदाहरण से ज्ञात होगा कि कर्म-फल मे ममता रूप श्रासक्ति किसे 
कहना चाहिये, और फलाशा न रहने पर भी निरी कर्ततव्य-युद्धि से भी कोई 
कार्म किस प्रकार किया जा सकता है ।” 

श्री तिलक-प्रतिपादित निष्काम-कर्म का यह वैज्ञानिक आधार है । 


, 6, निषकाम-कर्म पर योगिराज श्री श्ररविन्द का स्पष्ठीकरण 


श्री श्ररविन्द (872-955) ने गीता पर '8५8998 ०॥ 6 (आ9 लिखे 
है । उनका कहना है कि गीता का प्रतिपाद्य-विषय कर्म-योग नहीं है। जो लोग 
गीता का प्रतिपाद्य-विषय 'कर्म-योग कहते हैं, वे ऐसा पाइचात्य-प्रभाव के कारण 
कहते हैं । पाइवात्य-विचार के भ्रतुसार समाज-सेवा, देश-सेवा, लोक-सेवा श्रादि 
हमारा कर्तव्य है, यही विचार लेकर वकिमचन्द्र चर्जी तथा लोकमान्य तिलक 
नें गीता की 'कर्म-परक व्याख्या की है, वस्तुत"' गीता का प्रतिपाद्य-विपय कर्म 
'नही है--ऐसा' श्री श्ररविन्द का मत है । 

' हम कहते हैं कि मनुब्य को अपना 'कर्म' कर्त्तव्य समभकर करना चाहिये । 
सिपाही का यह कत्तंव्य है कि वह लडे, हुकुम पाते ही गोली मार दे चाहे उसके 
सामने वाला उसका बुजुर्ग हो, गुरु हो, रिश्तेदार हो, जज का ककत्तंव्य है कि 
वह अपराधी को जेल भेज दे, खूनी को फाँसी की सजा दे, वकील का कर्त्तव्य 
है कि अपने मवक्किल की पैरवी करने मे पूरी कोशिश करे चाहे वह जानता 
हो. कि उसका मवकव्किल कसूरवार है। कहा जाता है कि यह 'कमं-योग' है, 
परन्तु यदि मनुष्य की झ्रान्तरिक-हृष्टि बदल जाय, सिपाही का हृदय टीलस्टोय 
जैसा. हो जाय और 'वह समभने लगे कि किसी भी मनुष्य की जान लेना वैसा 
ही घृणित काम है' जैसा किसी मनुष्य का मास खाना, यदि जज को यह 
आन्तरिक-विदंवास' हो जाय कि किसी मनुष्य को फासी देना मानवता की दृष्टि 
से [पाप है,' यदि, वकील की श्राँख खुल जाय और वह यह देखने लगे कि 
भूठ सदा पाप ही है, तब क्‍या होगा ? क्या तव भी “कर्म-योग' की दुह्मई देकर 
सिपाही को लडना ही पडेगा, जज को अपना आन्चरिक-विश्वास दवाना ट्री 
पड़ेगा, वकील को भूठे मवक्किल की पैरवी करनी ही होगी ? ऐसा 'बर्मन्‍योग' 
किस काम का जो अश्रन्तरात्मा को दवाये, श्र इस प्रफार के 'कर्म-योग पी 
गीता में हिमायत होगी--यह सम्भव नहीं हैं। दुद ने राज छोड दिया, 
रामकृष्ण परमहंस ने घर-बार छोड दिया, विवेकानन्द में भी सब-एुछ छोए 
दिया । क्या गीता बुद्ध को यह उपदेश देगी कि राज करना, स्त्री-पृत्र का पालन 
करना उसका कत्तंव्य था, इन्हे छोड क़र उसने अ्रच्छा नहीं दिया, बया भीता 
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परमहस रामक्ृष्ण तथा विवेकानन्द को यह उपदेश देगी कि घर-गृहस्थी को 
छोड कर जो उन्होने अपने को भगवान्‌ के श्र्पण कर दिया--यह ठीक नही 
किया । जब किसी के अन्तरात्मा मे इस प्रकार की परिस्थिति उत्पन्त हो जाय 
जैसी बुद्ध (563-483 ६० पू०), रामकृष्ण परमहंस (834-866), विवेकानन्द 
( 863-] 902) क्के हृदय मे उत्पन्न हो गई, तब सभी कत्तंव्यो को त्याग देना, 
कुचल डालना और एक और फेंक देना पडता है। : 
श्र्जून के सम्मुख भी ऐसी ही स्थिति उत्पन्त हो गई थी । वह सिपाही था, 
इसलिये उसे युद्ध करने के लिए कहा जा रहा था। उसे कहा जा रहा था कि 
युद्ध करना उसका धर्म है। सामने कोई भी हो, गुरु हो, भाई हो, रिब्तेदार 
हो--सिपाही का:काम युद्ध में गस्त्र हाथ से फेक देना नहीं। परन्तु क्या ।|यह 
वात जँचती है कि श्र्जुन की अ्रन्तरात्मा उसे,युद्ध से विरत कर रही हो, और 
श्रीकृष्ण उसे कह रहे हो कि तुम्हे युद्ध करना ही होगा क्योकि यह तुम्हारा 
कत्तंव्य है ? अर्जुन की तो कठिनाई ही यह थी कि भले ही युद्ध करना उसका 
कर्तव्य था किन्तु उसकी अ्न्तरात्मा की पुकार उसे युद्ध से विरत कर रही थी, 
ठीक ऐसे जैसे श्रांख खुल जाने पर वकील अपने भूठे , मवक्किल की पैरवी करना 
छोड देता है, जैसे बुद्ध ने ज्ञान की आँख खुलने पर राज-पाट छोड़ दिया, 
परमहस रामकृष्ण, श्रौर विवेकानन्द ने घर-वार छोड़ ।दिया। श्रर्जत को यह 
कहना कि तुम सैनिक हो, सैनिक का काम करो, काटो-मारो; चाहे पाप हो, 
चाहे पुण्य, चाहे इसका जो भी फल हो उसका (विचार न करके निष्काम-भाव से 
श्रपना कर्म करो--श्री अरविन्द का कहना है कि ऐसी सीख किसी -राज्य की 
ओर से हो सकती है, राजनीतिज्ञ ऐसा कह सकते हैं, परन्तु कोई महान धार्मिक 
दाशनिक और वैज्ञानिक ग्रन्य, जिसका उद्देश्य ही जीवन श्रौर कर्म के प्रब्न 
को जडइ-मूल से हल करना हो, ऐसी शिक्षा नही दे सकता | यदि इस प्रकार के 
नैतिक प्रग्न के विषय में गीता को यही वात कहनी होती, तो इसे ससार के 
महान ग्रन्यो की सूची से श्रलग ही करना होगा भ्रौर फिर यदि इसे कही रखना 
ही हो, तो राजनीति-शास्त्र की किसी लाइब्रेरी भे रख देना होगा । है 
श्रगर 'कर्म-योग' गीता का अतिपाद्य-विषय नही है, तो श्री' श्ररविन्द के 
विचार मे गीता का प्रतिपाद्य-विषय क्या है ? श्री श्ररविन्द का कहना है कि 
गीता राजनीति-शास्त्र का ग्न्य नही, वल्कि श्राध्यात्मिक-जीवन का ग्रन्थ है । 
हक के श्रनुमार गीता जिस कर्म का प्रतिपादन करती है वह “मानव- 
कर्म (निष्याक्ा 8०(09) नहीं, अपितु “दिव्य-कर्म' ([)श7७ हे है । 
सानव-कम क्या है, और 'दिव्य-कर्म' क्या है? मानव-कर्म को उन्होंने 'मानव- 
धर्म कहा है, दिव्य-कर्म को उन्होंने 'दिव्य-घर्म कहा है । 
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जिन्हे हम कत्तंव्य-कर्म कहते हैं वे सव 'मानव-घर्म' हैं। समाज ने जिन 
कत्तव्यों को हमारे लिए निश्चित किया है, वे “दिव्य-धर्म” नही, 'मानव-घर्म' हैं । 
ब्राह्मण के लिए ब्राह्मण का कर्म, क्षत्रिय के लिये क्षात्र-कर्म --ये सब “दिव्य- 
धर्म' नही कहे जा सकते, ये सव 'मानव-घधर्म' हैं। सिपाही युद्ध मे जिसे सामने 
श्राते देखे उसी पर गोली दाग दे, वकील अपने सच्चे-कूठझे मुवक्किल की जी- 
जान से पैरवी करे, जज हर अपराधी को जेल भेज दे--ये सब 'मानव-धर्म' हैं, 
“दिव्य-धर्म” नही । 'मानव-धर्म” का श्रर्थ है--'सामाजिक-धर्म ' | समाज ने श्रपनी 
श्रावश्यकताओं के लिये जो उचित समभा वह मनुष्य का कत्तंव्य निश्चित कर 
दिया । समाज की आवश्यकता बदल जाय तो यह धर्म, यह कर्म भी बदल 
जाय । जो कर्म मानव-समाज की आवश्यकता के श्रनुसार बदल सकता है, श्राज 
वह कत्तंव्य-कर्म है, श्रावश्यकता बदल जाने पर कल वह अकर्त्तव्य-कर्म हो 
सकता है, ऐसे कर्म के लिये गीता जैसा महान्‌-प्रत्थ क्या यह उपदेश दे सकता 
है कि उसे आँख मीच कर करते जाओ, चाहे वह पुण्य का कर्म हो, चाहे पाप 
का, चाहे तुम्हारी अ्रन्तरात्मा उसे करने की गवाही देती हो, चाहे न देती हो, 
चाहे वह बुजुर्गों, भाई-भतीजों के खून की नदियाँ वहाने का ही कर्म क्यो न हो ? 
श्री श्ररविन्द कहते है कि गीता की यह शिक्षा नहीं हो सकती । श्री श्ररविन्द का 
कहना है कि गीता मानव को “मानव-कर्म' के लिये नही, 'दिव्य-क्र्म' के लिये 
प्रेरित करती है। 'दिव्य-कर्म' क्या है ”? इस विश्व का नियन्त्रण मनुष्य नही 
कर रहा, भगवान्‌ कर रहा है, कोई देवी-शक्ति कर रही है। उस दिव्य-शक्ति 
का विश्व के संचालन में जो उद्देश्य है उस उद्देश्य के साथ एकतानता उत्पन्न 
कर लेना, उस उद्देश्य को पूर्ण करने मे अपनी शक्ति लगा देना ही “दिव्य-कर्म 
है । 'दिव्य-उद्देश्य' (000॥० 079०७) को पूर्ण करने वाला कर्म 'दिव्य-कर्म 
([0शा॥8 ४०४०7) है, और जब मनुष्य दिव्य-कर्म करने लगता है तव वह मानों 
स्वयं कर्म नही कर रहा होता, मनुष्य को माध्यम बना कर भगवान्‌ ही कर्म कर 
रहा होता है, मनुष्य तो निमित्तमात्र होता है---/निमित्तमात्रं भव सब्यताचिन्‌ | 
'दिव्य-कर्म' का यह श्रर्थ नही है कि उसमे 'मानव-कर्म' श्रा नहीं जाता, या इन 
दोनों का सदा विरोध है। समाज-सेवा, अ्रपने-श्पने चातुर्वेण्य का पालन, समाज 
के निश्चित किए हुए कत्तंव्य-कर्म--ये सब “दिव्य-कर्म' के अग हो सकते हूँ, 
झ्राजकल के युग मे ये “दिव्य-कर्म' के अग हैं भी, इसीलिये ये चल भी रहे हैं, 
परन्तु ऐसा श्रवसर आ सकता है जब दिव्य-कर्म' शौर “'मानव-कर्म' में विरोध 
उठ खडा हो। बुद्ध के जीवन मे ऐसा अवसर आया, दयानन्द, रामकृष्ण परसहस, 
विवेकानन्द के जीवन में भी ऐसा अवसर श्राया । उस समय उन्होंने 'मानव-कर्म' 
को, उस कर्म को जिसे हम 'कत्त॑व्य-कर्म' कहते हैं, परे फेंक कर “दिव्य-कर्म॑ 
को पकडा, अन्‍्तरात्मा की पुकार सुनी, श्रपने भीतर बैठे परमात्मा के आदेश का 
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परमहस रामक्ृष्ण तथा विवेकानन्द को यह उपदेण देगी कि घर-गृहस्थी को 
छोड कर जो उन्होने अपने को भगवान्‌ के श्र्पण कर दिया--यह ठीक नही 
किया । जव किसी के अन्तरात्मा मे इस प्रकार की परिस्थिति उत्पन्त हो जाय 
जैसी बुद्ध (563-483 ई० पृ०), रामकृषप्ण परमहस (834-866), विवेकानन्द 
(863-902) के हृदय में उत्पन्न हो गई, तव सभी कर्त्त॑व्यों को त्याग देना, 
कुचल डालना और एक शोर फेंक देना पडता है। “5  ' 
अर्जुन के सम्मुख भी ऐसी ही स्थिति उत्पन्त हो गई थी | वह सिपाही था, 

इसलिये उसे युद्ध करने के लिए कहा जा रहा था । उसे कहा जा रहा था कि 
युद्ध करना उसका धर्म है। सामने कोई भी हो, गुरु हो, भाई हो, रिश्तेदार 
हो--सिपाही का काम युद्ध में जस्त्र हाथ से फेक देता नही । परन्तु क्या यह 
वात जंँचती है कि श्रर्जुन की अन्तरात्मा उसे युद्ध से विरत कर रही हो, श्रौर 
श्रीकृष्ण उसे कह रहे हो कि तुम्हे युद्ध करना ही होगा क्योकि यह तुम्हारा 
कर्तव्य है ? श्र्जुन की तो कठिनाई ही यह थी कि भले ही युद्ध करना उसका 
कर्तव्य था किन्तु उसकी श्रत्तरात्मा की पुकार उसे युद्ध से बिरत कर रही थी, 

टीक ऐसे जैसे आँख खुल जाने पर वकील अपने भूठे मवक्किल की पैरवी करना 
छोड देता है, जैसे बुद्ध ने ज्ञान की श्रॉख खुलने पर राज-पाट छोड़ दिया, 

परमहस रामकृष्ण और विवेकानन्द ने घर-वार छोड ;दिया। श्र्जुत को यह 
कहना कि तुम सैनिक हो, सैनिक का काम करो, काटो-मारो; चाहे पाप हो, 

चाह पुण्य, चाहे इसका जो भी फल हो उसका विचार न करके निष्काम-भाव से 

श्रपना कर्म करो--श्री श्रविन्द का कहना है कि ऐसी सीख किसी “राज्य की 
शोर से हो सकती है, राजनीतिज्ञ ऐसा कह सकते है, परन्तु कोई महान्‌ धार्मिक, 

दार्थनिक श्रौर वैज्ञानिक ग्रन्थ, जिसका उद्देग्य ही जीवन श्रौर कर्म के प्रदइन 

को जड-मूल से हल करना हो, ऐसी विक्षा-नही दे सकता । यदि इस प्रकार के 

नंतिक प्रग्न के विपय मे गीता को यही वात कहनी होती, तो इसे ससार के 

महान्‌ ब्रन्या की सूची से श्लग ही करना होगा और फिर यदि इसे कही रखना 

ही हो, तो राजनीति-थास्त्र की किसी लाइब्रेरी मे रख देना होगा । 
श्रगर 'कर्म-योग' गीता का -अतिपाद्ा-विषय नही है, तो श्री श्ररविन्द के 
2 मम 
ही, वल्कि श्राध्यात्मिक-जीवन का ग्रन्थ है. 
त्नी अरकिल्द के अनुसार गीता जिस कर्म का प्रतिपादन करती है वह 'मानव- 
कर्म' (स्ण्याक्षा 40009) नहीं, अपितु (दिव्य-कर्म! ([9)श7० श है। 


'मतित लग कया है, श्रौर 'दिव्य-कर्म' क्या है ? मानव-कर्म को उन्होंने 'मानव- 
धर्म बहा है, दिव्य-कर्म को उन्होंने “दिव्य-वर्म' कहा है । 
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जिन्हे हम कत्तंव्य-कर्म कहते हैं वे सब “'मानव-धर्म' है। समाज ने जिन 
कत्तेव्यों को हमारे लिए निश्चित किया है, वे 'दिव्य-धर्म' नही, 'मानव-धर्म' हैं । 
ब्राह्मण के लिए ब्राह्मण का कर्म, क्षत्रिय के लिये क्षात्र-कर्म --ये सब “दिव्य- 
धर्म' नहीं कहे जा सकते, ये सब 'मानव-घधर्म' हैं । सिपाही युद्ध मे जिसे सामने 
श्राते देखे उसी पर गोली दाय दे, वकील अपने सच्चे-कूठे मुवक्क्रिल की जी- 
जान से पैरवी करे, जज हर अपराधी को जेल भेज दे--ये सब 'मानव-धर्म॑' हैं, 
“दिव्य-धर्म' नहीं । 'मानव-धर्म' का श्रर्थ है---'सामाजिक-घर्म” | समाज ने अपनी 
श्रावश्यकताओ के लिये जो उचित समझा वह मनुष्य का कत्तेंग्य निश्चित कर 
दिया । समाज की श्रावश्यकता बदल जाय तो यह धर्म, यह कर्म भी बदल 
जाय । जो कर्म मानव-समाज की आवश्यकता के अ्रनुसार बदल सकता है, श्राज 
वह कत्तंव्य-कर्म है, श्रावश्यकता बदल जाने पर कल वह शअ्रकत्तंव्य-कर्म हो 
सकता है, ऐसे कर्म के लिये गीता जैसा महान्‌-ग्रन्थ क्या यह उपदेश दे सकता 
है कि उसे श्रांख मीच कर करते जाओ, चाहे वह पुण्य का कर्म हो, चाहे पाप 
का, चाहे तुम्हारी श्रन्तरात्मा उसे करने की गवाही देती हो, चाहे न देती हो, 
चाहे वह बुजुर्गों, भाई-भतीजों के खून की नदियाँ बहाने का ही कर्म क्यो न हो ? 
श्री अरविन्द कहते है कि गीता की यह शिक्षा नही हो सकती । श्री श्ररविन्द का 
कहना है कि गीता मानव को “मानव-कर्म' के लिये नही, “दिव्य-कर्म' के लिये 
प्रेरित करती है। “दिव्य-कर्म' क्या है ? इस विश्व का नियन्त्रण मनुष्य नही 
कर रहा, भगवान्‌ कर रहा है, कोई देवी-शक्ति कर रही है। उस दिव्य-शक्ति 
का विश्व के सचालन में जो उद्देश्य है उस उद्देश्य के साथ एकतानता उत्पन्न 
कर लेना, उस उद्देश्य को पूर्ण करने मे श्रपती शक्ति लगा देना ही “दिव्य-कर्म 
है । 'दिव्य-उद्देश्य/ (0)श॥6 ?0७79०४०) को पूर्ण करने वाला कर्म “दिव्य-कर्म 
([0/976 2०॥०॥) है, और जब मनुष्य दिव्य-कर्म करने लगता है तव वह मानो 
स्वयं कर्म नही कर रहा होता, मनुष्य को माध्यम वना कर भगवान्‌ ही कर्म कर 
रहा होता है, मनुष्य तो निमित्तमात्र होता है--/निमित्तमात्र भव सव्यसासिन्‌। 
“दिव्य-कर्म” का यह अर्थ नही है कि उसमे 'मानव-कर्म' आ नही जाता, या इन 
दोनो का सदा विरोध है । समाज-सेवा, अपने-अपने चातुर्व्य का पालन, समाज 
के निश्चित किए हुए कत्त॑व्य-कर्म--ये सब “दिव्य-कर्म' के भ्रग हो सकते हैं, 
ग्राजकल के युग में ये 'दिव्य-कर्म' के अ्रग हैं भी, इसीलिये ये चल भी रहे है, 
परन्तु ऐसा श्रवसर आ सकता है जब “दिव्य-कर्म' श्रौर 'मानव-कर्म' मे विरोध 
उठ खडा हो। बुद्ध के जीवन मे ऐसा अवसर श्ााया, दयानन्द, रामकृष्ण परमहस, 
विवेकानन्द के जीवन में भी ऐसा अवसर ग्राया । उस समय उन्होंने 'मानव-क र्म 
को, उस कम को जिसे हम 'कत्तंव्य-कर्म' कहते है, परे फेंक कर “दिव्य-कर्म' 
को पकड़ा, अन्तरात्मा की पुकार सुनी, अपने भीतर वंठे परमात्मा के आदेदा बन 
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पालन किया, सासारिक कत्तंव्य-श्रकत्तव्य के मोह मे नहीं पडें | गीता का 
प्रतिपाद्य-विषय यही “दिव्य-कर्म' है, यही “निष्काम-कर्मे है । 
तो फिर, श्र्जुन की समस्या का श्री अरविन्द के इप्टिकोण से क्‍या हल 
हुआ ? श्री श्रविन्द कहते हैं कि गीता बडे जोर से बतलाती है कि मनुष्य 
कर्म! का कर्ता नही है, कर्तरी प्रकृति है। यह त्रिगुणमयी प्रकृति-शक्ति ही मनुष्य 
के द्वारा कर्म करती है । हमे यह साफ-साफ देख लेना होगा, और सीख लेना 
होगा कि कर्म के कर्ता हम नहीं है, प्रकृति है। प्रकृति भी क्या है ? प्रकृति से' 
भी परे, प्रकृति का भी नियन्त्रण करने वाला, प्रकृति का आधार तथा इसका 
स्वामी एक चेतन है, प्रभु, इस सबका नियन्त्रण करने वाला पर-ब्रह्म । वह अपने 
जीवो के हृदय मे विराजमान है, कर्मो का नियामक है, यह वही है जो कुरुक्षेत्र 
की समर-मृमि मे जीवित सेनाओं को मी उनके कर्मो के कारण पहले ही मार 
जुका हैं, जो श्र्जुन को इस संहार मे केवल यन्त्र या निमित्त-मात्र बनाये. हुए 
है। श्र्जुन क्योकि दिव्य-भक्ति का निमित्तमात्र है, उसी का एक बन्त्र है, इसलिये 
उसका अपने कर्मो पर कुछ भी दावा नहीं है, श्रधिकार नहीं है, वह जो-कुछ 
करेगा अधिकार छोड कर करेगा, ये कर्म क्योकि अर्जुन के नही, भगवान्‌ के हैं, 
इसलिये इन कर्मों मे कोई फलाकाक्षा नहीं हो सकती, ये निष्काम हैं। श्री 
अरविन्द के 'दिव्य-कर्म! का यही रूप है। “दिव्य-कर्म'-शब्द गीता के चतुर्थ 
अध्याय के नवें इलोक में श्राया है । 
श्री भ्ररविन्द के 'दिव्य-कर्म' के इस सिद्धान्त से हमे क्या सीख मिलती है ? 
हमे इससे यह सीख मिलती है कि हम में से जिसके हृदय में भी दिव्य-चेतना 
जागृत हो जाय, उसका कर्म मानव-कर्तंव्य या सामाजिक-व्यवहार के लिये श्रपने 
को न्‍्यौछावर कर देना नहीं है, उसका कर्म दिव्य-चेतना के स्पन्दन के साथ 
अपने को एकरस कर देता है भले ही इस प्रकार 'मानव-कर्म' तथा “दिव्य-कर्मे' 
में संवर्प ही क्यो न पैदा हो जाय । ऐसे ही सघर्प मे से बुद्ध, दयानन्द, रामकृष्ण 
परमहस, विवेकानन्द, रामतीर्थ, गाघी गुज़रे और उन्होंने 'मानव-धर्म' की अपेक्षा 
(दिव्य-धर्म' को प्रधानता दी । 
श्री अरविन्द वयोकि एक महान आराध्यात्मिक-विचारक हुए है इसलिये 
निष्काम-कर्म के सम्बन्ध में उनका विचार हमने यहाँ दे दिया है। 
7. निष्काम-कर्स पर ख्राचार्य विनोबा भावे का स्पष्टीकरण 
श्राचार्य विनोवा भावे (जन्म--895) के श्रनुसार गीता का कहना है कि 


'वर्मे' का रहस्य बडा गढ़, गहन है। इस श्राशय के गीता के दो इलोक बडे 
महत्त्वपूर्ण है । वे हैं--. 


फर्मणोह्मपि वोटव्यम्‌ बोद्धव्यं च विकर्मणः 
अ्रकर्मंणइच बोद्धव्यम्‌ गहना कर्मणो गतिः । गीता, 4---7 
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कर्मंण्यकर्म य: पदयेत्‌ श्रकर्मणि व कर्म यः 
स बुद्धिमान्‌ मनुष्येषु स युक्त: कृत्स्त कर्मकृत्‌ । गीता, 4--8 
अर्थात्‌, निष्काम-कर्म के रहस्य को जानने के लिये 'कर्म'-'विकर्म -'अकर्म --- 
इन तीनो के भेद को जान लेना आवश्यक है | वह भेद क्‍या है ? 

(फ) कर्म तथा विकर्म---विनोबा का कहना है कि गीता मे 'कर्म' का श्रर्थ 
हमारा खाना, पीना, सोना--यह सब नही है । गीता मे कर्म का श्रर्थ 'स्व-धर्म 
है। स्व-धर्म” का श्रर्थ हिन्दू-मुस्लिम-ईसाई नही, 'स्व-धर्म---पश्रर्थात्‌, मनुष्य की 
अपनी प्रकृति, श्रपता स्वभाव | ब्राह्मण का स्वभाव ज्ञान-चर्चा करना है, क्षत्रिय 
का स्वभाव दुष्टों का दमन करना है, वैश्य का स्वभाव सग्रह करना है, सब का 
अपना-अपना स्वभाव है, 'स्व-धर्म' है। परन्तु 'स्व-धर्म' का आचरण कैसे किया 
जाय ? 'स्व-घ॒र्म--शअर्थात्‌, अपनी प्रकृति, अपने स्वभाव के अनुसार “कर्म का 


आचरण करने के लिये “निष्कामता श्रावश्यक है, 'स्व-धर्म' का पालन करे परन्तु 


'निष्काम-भाव से । निष्काम-भाव का क्या श्रर्थ है? “निष्काम-भाव' का अर्थ 
है--कामना छोड देना । कामना छोड़ने का श्रर्थ है---'काम” और “क्रोध' को 
छोडना । कामना “काम से, इच्छा से पंदा होती है, इच्छा पूरी न च्छा पूरी न होने न होने पर 
“क्रोध झ्ाता है तर है। इन दोनों । इन दोनों को छोड़ना “निष्कामता' है। गीता कहती है कि 
“निष्कामता' तबतक भाती नही जबतक “कर्म! के साथ “विकर्म! का साथ नही 
होता । वह कैसे ? 'कर्म” के दो रूप हैं--बाहरी तथा भीतरी । उदाहरणार्थ, 
हम गुरु के सम्मुख सिर भुकाते हैं। यह कर्म का वाहरी, स्थूल रूप है। परन्तु 
सिर ऊुकाने के साथ ही यदि भीतर से मन न 'कुकता हो तब वाह्म-क्रिया व्यर्थ 
है। बाहरी सिर 'ुकाने के कर्म के साथ भीतरी मन भी साथ दे तब समझना 
चाहिये कि 'कर्म' के साथ “विकर्म' भी जुड गया । श्रगर ग्रुरु के सम्मुख केवल 
सिर झुका और मन ने भीतर से विद्रोह किया तब समभना चाहिये कि “कर्म 
तो हुआ, परन्तु 'विकर्म' ने उसका साथ नही दिया । निष्काम-कर्म तभी सिद्ध 
होता है जब हमारे शरीर के वाह्य 'कर्म' के साथ मत के भीतर का चित्त-शुद्धि 
रूपी 'विकर्म' जुडा होता है। विनोवा ने “'विकर्म” का अर्थ 'विक्ृत-कर्म' नही 
“विशेष-कर्म “---यह किया है। संस्कृत मे “वि” का अर्थ “विशेप--यह भी होता 
है। 'कर्म' शौर “विकर्म' के मेल का श्रर्थ यह है कि घ्रीर एक त्रफ जा रहा 
हो, मन दूसरी तरफ जा रहा हो--ऐसी वात नही होनी चाहिये | वाह्य-कर्म 
तथा “आ्रान्तर-कर्म' का मेल बैठना चाहिये, 'कर्म' के साथ 'विकर्म' जुड़ा रहना 
चाहिये। अगर हम भगवानु की प्राप्ति के लिये वाहर से उपवास तो करें, परन्तु 
भीतर से मन में भगवान्‌ का चिन्तन न करें, तो उपवास की कीमत क्‍या रही ? 
त्तव तो हम उपवास में भी खाने-पीने का ही चिन्तन करते रहेगे, जो फिर वहा 
ही भयकर भोजन हो जायगा । तन्त्र के साथ मन्त्र होना चाहिये । श्रगर वाह्य- 
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कर्म मे हृदय की श्राद्रता न रही, तो 'स्व-धर्म-रूपी कर्म सूखा रह जायगा, उस में 
निप्कामता रूपी फल-फूल नही लगेंगे । “कर्म' के साथ जब “विकर्म! (विशेष-कर्म) 
मिल जाता है, वाह्य के साथ जब आ॥रान्तर का मेल होता है, जव तेल और बत्ती 
के साथ ज्योति का मेल होता है, तव प्रकाश उत्पन्न होता है । विनोवा कहते 
है कि 'कर्म' के साथ जब “विकर्म' (विशेष-कर्म) का मेल होता है तब “निष्कामता' 
श्राती है। वारूद मे वत्ती लगाने से घड़ाका होता है। वारूद मे एक शक्ति 
उत्पन्न होती है। 'कर्म' को वन्दुक की वारूद समभो । उस मे 'विकर्म' की वत्ती 
या झ्राग लगी कि काम हुआ । जवतक “विकर्म' (विशेप-कर्म) आकर नही मिलता, 
तवतक वह “कर्म जड है, उस में चेतन्‍्य नहीं। एक वार जहाँ “विकर्म की 
चिनगारी उस में गिरी कि फिर उस “कर्म मे जो सामर्थ्य पैदा होता है वह 
श्रवर्णनीय है । चिमटी भर वारूद जेव मे पडी रहती है, हाथ मे उछलती रहती' 
है, पर जहाँ उसमे वत्ती लगी कि शरीर की चिन्दी-चिन्दी उडी। कर्म” मे 
विकर्म' के जुडते ही अहकार, काम, कोष के प्राण उड जाते हैं। “कर्म' मे 
“विकर्म' डाल देने से 'कर्म' दिव्य दिखलाई देने लगता है। माँ बच्चे की पीठ 
पर हाथ फेर्ती है । एक पीठ है, जिस पर हाथ यो ही इधर-उधर फिर गया | 
दोनों हाथ फेरने मे कितना श्रत्तर है ? हाथ फिराने की यह क्रिया विल्कुल 
क्षुद्र है, परन्तु उस में माँ का हृदय उँडेला हुआ है इसलिये बच्चे का रोम-रोम 
पुलकित हो उठता है । दूसरे हाथ फेरने मे कोई भावना नही, इसलिये उस से' 
भुभलाहट होती है । 

(ख) कर्म तथा श्रक॒र्म--विनोवा का कहना है कि 'कर्म' के साथ जब 
“विकर्म' का जोड मिल जाता है तव शक्ति-स्फोट होता है, और उस मे से 'अकर्म' 
का निर्माण होता हैं। लकडी जलने पर राख हो जाती है। पहले का वह बडा 
लकडी का टुकटा, श्रन्त मे चिमटी भर वेचारी राख रह जाती है उस की । 
खुशी से उसे हाथ मे ले लीजिये श्रोर सारे बदन पर मल लीजिये । इस तरह 
कर्म' मे 'विकर्म” की ज्योति जला देने से अ्रन्त में 'अकम' हो जाती है । “कर्म 
में (विकर्म' उंडेल देने से “अकर्म _ ता । उडल देने से अकर्म' हो जाता है--इसका अर्थ क्‍या है? इसका: 
श्र्थ यह है कि ऐसा मालूम ही नहीं होता कि कोई कर्म किया है। उस कर्मः 
था वाभ नहीं मालूम होता। करके भी श्रकरत्ता रहते हैं। गीता कहती है कि. 
आर कर भी तुम मारते नही। माँ बच्चे को पीटती है, इसलिये तुम तो ज़रा 
उसे पीट कर देखो । तुम्हारी मार बच्चा नही सहेगा । माँ मारती है फिर भी 

वह उसके श्रांचल में मुँह छिपाता है। क्यों ? क्योंकि माँ के कर्म” में “विकर्म! 
छिपा हुआ है, इसलिये माँ का मारना न-मारता हो जाता है, 'कर्म” ही “विकर्म' 
के कारण 'श्रकर्म' हो जाता है। उसका यह मारना-पीटना निष्काम-भाव से है। 
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उस कर्म में उसका स्वार्थ नही है। 'विकर्म' के कारण, मन की शुद्धि के कारण 
कर्म का कर्मत्व उड़ जाता है। 
कर्म” कर देना हमारा ध्येय है कर देना हमारा ध्येय है। इसका क्‍या अर्थ हुआ ? इसका श्रर्थ यह 
हुआ कि 'कर्म' से गीता का श्रभिप्राय श्रन्य किसी कर्म से नहीं, स्व-धर्म से है। 
यह 'स्व-धर्म' त्रास या कष्ट दे सकता है। श्रगर इस “कर्म को करने के लिये 
“विकर्म” का पल्‍ला पकड लिया जाय, तो यह 'कर्म' ऐसा हो जाता है जैसे 'अकर्म' 
हो, 'कर्म' किया ही न हो । इस स्थिति को स्पष्ट करने के लिये हम कह सकते 
है कि सूर्य उदय होता है, पर उसके मन में क्या कभी यह भाव आता है कि 
मैं भ्रन्चेरा मिटाऊँगा, पंछियो को उडने की प्रेरणा दूंगा ? वह तो उदय होता 
है, बस, उसका अस्तित्वमात्र विश्व को गति देता है। उसका कर्म सहज-स्वभाव 
का होने के कारण अ्रकर्म हो जाता है, उस मे उसे कष्ट या त्रास नही होता । 
तभी गीता मे कहा है कि मैंने 'कर्मयोग' का यह रहस्य पहले-पहल विवस्वानु 
को सिखाया । विवस्वान्‌ का श्रय॑ है--सूर्य । सूर्य कर्म करता है, जो अकम हो 
जाता है। 'सूर्य ने मनु को सिखाया का अर्थ है कि सूर्य से यह करने-त-करने 
का गुर मनुष्य ने सीखा क्योकि मनु मानव का प्रतीक है । ज्ञानी यदि कहे कि 
मैं उपकार नही करूँगा तो उसके लिये यह श्रसम्भव है। ऐसे ज्ञानी पुरुष का 
कर्म, भ्रकर्म की दर्शा को पहुँच गया है, उसके स्वभाव का अंग हो गया है । 

' (ग) कर्म में श्रकर्म---गीता कहती है कि कर्म के रहस्य को वह जानता है 
जो कर्म मे भ्रकर्म को और अकर्म मे कर्म को जानता है। कर्म मे श्रकर्म को जानने 
का क्या श्रर्थ है ? जिस तरकीब से दुनिया-भर के कर्म करते हुए भी वे सब गल 


कर बह जाएं, वह कर्म का श्रकर्म हो जाना है। विनोबा कहते हैं कि सूर्य दिच- 
रात कम करता है, परन्तु इतना कर्म करते हुए भी ऐसा कहा जाता है कि वह 


_फुछ नही करता । सन्त पुरुष का जीवन ऐसा ही होता है । वह कर्म करता है, 


परन्तु वह कर्म ऐसा होता है जैसे सूर्य का प्रकाश देना । 'कर्म' कर्म तो तब लगे 
जब उसे करने मे भार हो, जब मालूम ही न हो कि मैंने कर्म किया, जब यह'_ 


मान का अंग हो जाय, तब कर्म श्रकर्म हो जाता है श्रौर तब कर्म के रहस्य 
को जानने वाला कम मे श्रकर्म को देख लेता है। 

(घ) श्रकर्म में फ्ृ--गीता ने कहा कि कर्म के रहस्य को जानने वाला 
जहाँ कर्म में श्रकर्म को जान लेता है वहाँ श्रकर्म में कर्म को भी जान लेता है। 
ना नया भ्र्थ है ? विनोबा इस बात को स्पष्ट करने के लिए दृष्टान्त देते हैं। 
'किसी मनुष्य को गुस्सा भ्रा गया । यदि हमारी किसी भूल से वह ग्रुस्से हुआ 
है, तो हम उसके पास जाते है। वह छुप रहता है, वोलता नहीं। अब उसके 
अबोल का, कर्म-त्याग का कितना श्रचण्ड परिणाम होता है। माँ या वाप ने वच्चे 


है 





278 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-झ्राधार 


से वोलना बन्द कर दिया तो उसका परिणाम कितना जवर्दस्त होता है। उस, 
बोलने के कर्म को छोड़ देने से, उस कर्म को न करने से, अ्रकर्म' ही इतना 
सकता यह श्रकर्म में कर्म देख लेना है । 
>ट ह) सकाम-कर्म तथा निष्काम-कर्म से भेद--विनोवा भावे का कथन है 
कि सकाम-कर्म तथा निष्काम-कर्म--इन दोनों मे पहला भेद यह है कि सकाम- 

व्यक्ति की इष्टि सदा 'फल' की तरफ रहती है, निष्काम-व्यक्ति की दुष्टि सदा 

कर्म' की तरफ रहती है। अश्रसली वस्तु तो 'कर्म' है। 'कर्म' जितनी तन्मयता 
से किया जायगा उतना ही तो “फल! भरपूर होगा। क्योकि सकाम-व्यक्ति की 
दृष्टि दो बातों पर रहती है, इसलिये उस में “कर्म के प्रति उतनी तन्मयता 

नही रह सकती जितनी निष्काम-व्यक्ति की रह सकती है क्योकि उसके ध्यान 
का केन्द्र तो सिर्फ 'कर्म' होता है। सकाम-निष्काम मे दूसरा भेद यह है कि 

सकाम-व्यक्ति सदा स्वार्थ की दृष्टि से देखता है, उस की कामता--यह 
मनोभाव उस मे सदा प्रधान रहता है, इसीलिए स्वार्थ-दृष्टि मे दूसरे का श्रहित 

भी हो सकता है। निष्काम-व्यक्ति कभी स्वार्थ-दुष्टि से नहीं देखता क्योकि 
उसकी फल में आसक्ति ही नहीं होती, इसलिये उसके कर्म से दूसरे का अहित 

नहीं होता । सकाम-निप्काम मे तीसरा भेद यह है कि सकाम-व्यक्ति क्योकि 

फलासक्त होता है इसलिये फल न मिलने फर वह दु खी होता है, निष्काम-व्यक्ति 

क्योकि फलासक्त नही होता इसलिये सिद्धि-अ्रसिद्धि मे वह समरस रहता है, फल 

मिलने पर वह आपे से वाहर नही हो जाता, फल न मिलने पर सिर नही 
पीटने लगता । 

विनोवा भावे का कहना है कि 'निप्काम-कर्म स्वत एक फल है इसलिये 

निष्काम-व्यक्ति किसी श्रन्य फल की तरफ नही देखता, फल पर फल क्या लगेगा ? 
निष्काम-कर्म स्वत फल कंसे है ? चित्रकार जब चित्र बनाता हैं तब श्रगर कोई 
उसे कहे कि चित्र मत वनाओो, तुम्हे जितने पैसे चाहियें हम देंगे, तो क्या वह 
चित्र वनाना छोड देगा ? कवि को कहो कि कविता न करे, कविता के बदले 
पैसे ले ले, तो क्या वह पैसे लेकर कविता करना छोड देगा ? चित्रकार चित्र 
बनाता है, कवि कविता करता है, वे इसे अपना “कर्म' समक कर करते हैं, किसी 
हक, प्रासक्ति से नहीं, इसीलिये पैसे के लिये चित्र बनाने वाले की अपेक्षा 
चित्र के लिये चित्र चनाने वाला, पैसे के लिये कविता करने वाले की अपेक्षा 
कविता के लिये कविता करने वाला ज़्यादा भग्न रहता है । इनका अपने काम 
3 दर पसा ही है जैसे सूर्य का चौबीसो घण्टे ससार मे प्रकाश फैलाना, 
चाँद का चाँदनी बखेरना, श्राकाश का जल वरसाना और हवा का शीतल पवन 
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बहाना, इस प्रकार के निष्काम-कर्म के सम्मुख सकाम-कर्म अपने-आप तुच्छ 
बन जाता है । 


8. निष्काम-कर्म पर आचार्य रजनीश का स्पष्टीकरण 


श्राचार्य रजनीश (जन्म---930) का कहना है कि श्रीकृष्ण से पहले 'संन्यास' 
का श्र्थ निषेधात्मक (]९०४४४ए८) समझा जाता था। यह विचार प्रचलित था 
कि “कर्म! बन्धन का कारण है, कर्म से ही जन्म“मरण का चक्र चलता है, इसलिये 
सब 'कर्म' छोड दो, घर-बार छोड दो, निष्क्रिय हो जाओ । श्रीकृष्ण ने 'संन्यास' 
को एक नया भ्रर्थ 'दिया । भ्र्जन के मन में प्रचलित-संन्यासी की भावना प्रवल 
वेग से उठ रही थी, वह जीवन की समस्या का मुकाविला करने के स्थान में 
उस से भाग जाना चाहता था, पलायनवादी-प्रवृत्ति (8808ए9ंथआ॥) का शिकार 
हो रहा था, सब-कुछ छोड़ कर 'श्रकर्म' मे चला जाना चाहता था । श्रीकृष्ण ने 
कहा---ससार से भाग कर कहाँ जाओगे, संसार मे तो कर्म करते हुए ही रहना 
पडेगा, ससार की परिस्थितियों से भागने के बजाय श्रन्दर की वासनाओं के संसार 
से भागोगे तब कर्म के बन्धन से छूटोगे। ससार से क्यो भागना चाहते हो ? 
इसलिये भागना चाहते हो क्योकि ससार मे दुख है, जहाँ दुख है वहाँ से हट 
जाओ, जगल में भाग जाओ, संन्यास ले लो, तो दु ख से छुटकारा हो जायगा | 

श्रीकृष्ण कहते है कि संसार मे दुख नही है, परिस्थ्रिति से दु.ख उत्पन्त 
नही होता, संसार से हट जाने से, परिस्थिति से भाग जाने से, कर्म ही छोड़ 
देने सेढु ख दूर नही होगा । श्रीकृष्ण की 'बुनियादी खोज” (8990 त50०0४०:४) 
यह है कि दुख बाहर से नही भ्राता, भीतर से आता है, अपने भीतर से, मन_ 
से भ्राता है। दुख इच्छाओं से, वासनाश्रों से श्राता है, इसलिये संसार का त्याग 
संन्यास नही है, वासना का त्याग संन्यास है। अगर जगल में भाग जाने पर 
मन में दुकान की वासना लेकर जा वैठे तो जगल में दुकान खुल गई, अगर 
इुकान में बैठ कर भी मन में से वासना का त्याग कर दिया तो दुकान भी जंगल 
हो जाती है । इसलिये कर्म को नही छोड़ना, वासना को छोडना है। यही श्रीकृष्ण 
की घर्मं के सम्बन्ध में सव से वडी खोज है। अ्रगर तुम तुम ही रहे, तो कही 
भी भाग जाओो, जंगल में जाओ, ग्रुफाओरो मे जाश्रो, हिमालय की चोटी पर श्राँखें 
मूंद कर बँठ जाओ, जब आँखे खोलोगे दु'ख तुम्हारे सामने खडा होगा। दुःख 
चित्त मे निवास करता है, इसलिये सासारिक-परिस्थिति बदलने से काम नही _ 
चलेगा, मानसिक-स्थिति बदलने से काम चलेगा--'सन एव मनुष्याणाम फारणं 
बन्ध सोक्षयों: । है 

यहाँ अम्न उठ खडा होता है कि इच्छा---वासना----छूट गई, तो “कर्म ही 
दूट जायगा, क्योकि सब कर्म इच्छा से प्रारम्भ होते हैं। यहाँ श्रीकृष्ण की 'दूसरी 
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खोज' (86००70 65007०३१) श्राती हैं । वे कहते हैं कि इच्छाएँ छूट जाएँ 
स्वभाव है, छूटता है तो सिर्फ बुरा कर्म छूटता है---'कर्म' के विपय में यह श्रीकृष्ण 
की दूसरी खोज है । इच्छा--वासना--दूर होने पर गलत ही छूटेगी, ठीक नही 
छूटेगी क्योकि कर्म मनुप्य का स्वभाव है। कर्म मनुष्य मे से वैसे फूटता है जैसे 
मरना सागर की तरफ वहता है, ठीक-कर्म जीवन में वैसे ही खिलता है जैसे 
वृक्ष मे फूल खिलता है। सिर्फ 'कर्म' ही नही, ठीक-कर्म जीवन का स्वभाव है, 
अगर इच्छा---वासना--हमारे भश्रौर कर्म के बीच मे से हट जाय, तो ठीक-कर्म 
अपने-आप होता रहता है। गलत-कर्म जीवन का स्वभाव नही है | इच्छाश्ो, 
वासनाओ के कारण मनुप्य गलत-कर्म करने के लिये मजबूर हो जाता 'है । 
थ्राचार्य रजनीश के कयन का अ्रभिप्राय यह है कि एक ही परिस्थिति मे 
एक व्यक्ति दयानन्द, एक विवेकानन्द, एक गाथी, एक चोर, एक लुटेरा क्‍यों 
वन जाता है ? असल वात यह है कि परिस्थिति इतना भेद नही डालती जितना 
भेद मन डालता है, इच्छाएँ डालती है, वासनाएँ डालती है। इस दृष्टि से 
संन्‍्यासी तथा गृहस्थ मे भेद क्या है ? अगर कोई व्यक्ति किसी इच्छा को मन 
में सजो कर घर छोड दे तो भी वह गृहस्थी है, अगर कोई व्यक्ति घर में रहता प्गर कोई व्यक्ति घर में रहता 
हञ्ा इच्छाओ्रो का त्याग कर दे तो - 3 कर दे तो गहस्थी होता हुआ भी वह सन्यासी है. भी वह सन्‍्यासी है, श्रगर 
कोई घर मे रहता हुआ विना इच्छाओ्रो के, विना वासनाओं के रह रहा है तो. 
आश्रम में रहता है, भ्रगर श्राश्वम में रहता हुआ वासनाओं से घिरा है तो आश्रम 
ही गृहस्थ वन जाता है । जब >> उन जीता हैं। जब इच्छाएँ--वासनाएँ--छूट जाती है जाती है, तव फलाकाक्षा_ 
अनन-आाप मिट जाती है, कुकर्म अ्पने-आ्राप हट जाते है, कर्म की धारा मनुष्य 
के स्वभाव के कारण बनी न के कारण वनी रहती है | क्या आप सोच सकते हैँ कि विना फल के 
श्राप कोई बुरा काम कर सकते है ? अ्रगर चोर को भरोसा तन हो कि रुपये 
मिलेंगे तो क्या वह चोरी करने जा सकेगा ? असम्भव है। आप के जीवन मे 


बुरा कर्म तत्क्षण गिर जायगा श्रगर श्राकाक्षा और फल की कामना गिर जाय । 
यही निष्काम-कर्म का रहस्य है । 
“निप्काम-कर्म' को भारतीय-विचारको ने एक विज्ञान का रूप दे दिया 
आ। इस पर उन्होंने ऐसे ही विचार किया था जैसे भौतिकवादी-विचारक 
न्वूटन तथा गैलिलियों की खोजो पर विचार करते हैं। भेद इतना ही है कि 
न्यूटन तथा गैलिलियो की खोजें भौतिक-जगत्‌ की खोजें हैं, वंदिक ऋषियों की 
हाज श्राध्यात्मिक-जगतु की खोजें थी। वैदिक ऋषि श्राध्यात्मिक-जगत्‌ की 
खोजा का मानव-जीवन के लिये इतना ही आ्रावश्यक तथा उपयोगी समभते थे 


जितना श्रावश्यक वर्तमान-युग में भीतिक-जगत्‌ की खोजो को समझा जाता है । 





निष्काम-कर्म का सिद्धान्त 28 


9, “निष्काम-कर्म -.'निस्संगता--का सनोवैज्ञानिक-विवेचन 
(सकाम-कर्म से पतन की दिशा की ओर) 

' हमने अ्रभी कहा कि “निष्काम-कर्म' को भारतीय-विचारको ने एक विज्ञान 
का रूप दे दिया था। “निष्काम-कर्म' के विज्ञान का रूप क्या था ? गीता मे 
'सकाम-कर्म' का सीढी-दर-सीढी मनोवैज्ञानिक-विश्लेषण करते हुए जो कहा है, 
उसका उल्टा समझ लेना “निष्काम-कर्म' का मनोवैज्ञानिक श्राधार है। यद्यपि 
इस विषय पर हम “कर्म के श्रध्याय मे सक्षेप से लिख आये हैं, तो भी यहाँ कुछ 
विस्तार से लिखेंगे । गीता में कहा है : 

ह ध्यायतोी. विषयान्‌ पुस; संगस्तेषपजायते 

संगात्‌ संजायते कामः कामात्कोधो5भिजायते । 

क्रोधात्‌ भवति संमोहः संमोहात्‌ स्मृति विश्वमः 

स्मृतिश्र शात्‌ बद्धिनाशो बुद्धिनाशात्‌ प्रणश्यति । 
गीता, 2----62---63 
उक्त इलोको में 'सकाम-कर्म” के परिणाम का सिलसिला दिखलाते हुए कहा 
है--पहले विषयो के प्रति बार-बार “ध्यान जाता है, फिर नीचे की तरफ 
गिरने का जो सिलसिला जारी होता है उसमे 'संग”, “काम', 'क्रोध', 'समोह', 
'स्मृति-भ्रश', 'बुद्धिनाश' तथा 'प्रणाश---इस क्रम से फिसलते-फिसलते मनुप्य 
आसमान से घरातल' पर जा गिरता है। पतन की इस ज्खला को जान लेने 
से “निष्काम-कर्म' श्रथवा “निस्सगता' का श्रथ॑ स्पष्ट हो जाता है। गीता के इन 
दो इलोको में मानसिक-प्रक्रिया का जितना गहरा मनोवेज्ञानिक-विश्लेषण किया 
गया है, इतना गहरा विश्लेषण विश्व की मनोविज्ञान की किसी पुस्तक मे ढूंढने 
से भी नही मिलेगा | इस विश्लेषण को पढ कर समभ भा जाता है कि “निष्काम' 
अथवा “निस्सग' कर्म क्या है, और किस मनोवेज्ञानिक श्राधार पर हम कह 
सकते है कि 'निष्काम' श्रथवा 'निस्सग' कर्म का जीवन व्यतीत करना ही 
'यथार्थ-जीवन-शास्त्र” (शञा० 0॥॥]080909 ० 7॥6) है। इन इलोको का एक- 
एक शब्द हर दूसरे शब्द के साथ मनोवैज्ञानिक-क्रम से, माला में पिरोये मनको 
के समान, शंखला मे कड़ी के समान जुडा हुआ है। बार-वार 'ध्यान' के बाद 'सर्ग' 
भ्रायेगा ही, सग के वाद 'काम” आयेगा ही, काम के वाद '्रोध' आयेगा ही, क्रोध 
के बाद 'मोह' भ्रायेगा ही, मोह के बाद 'स्मृति-नाश” होगा ही, स्मृति-अश के 
बाद 'बुद्धि-नाश' होगा ही, बुद्धि-ताश के बाद 'विनाश' होगा ही । 'निप्काम- 
कर्म... निस्सगता'--के मनोवैज्ञानिक आधार को समभने के लिए यह समभना 
जरूरी है कि 'सकाम-कर्म” की साकल मे जुडी कडियाँ एक-दूसरे के साथ कंसे 
जुडी हुई हैं, तभी हम इस साकल को तोड़ कर इसकी जकड़न से वाहर निकल 

सकते हैं। ये किस प्रकार एक-दूसरे के साथ जुड़ी हुई हैं ? 
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(क) ध्यायतों विषयान्‌ पुसः संगस्तेबुपजायतै---गीता ससार के विषयों से 
सर्वथा उपराम हो जाने का परामर्ग नही देती, उसकी सबसे पहली स्थापना तो 
यह है कि ससार के विययो की तरफ ध्यान देने से नही, श्रपितु वार-वार ध्यान 
देने से पतन का सिलसिला प्रारम्भ होता है। 'ध्यानात्‌” और 'ध्यायतः मे. भेद है। 
ध्यानातु' का अर्थ है-- व्यान देने से, 'ध्यायत ' का श्र्थ है---वार-वार ध्यान देने 
से। गीता का कहना यह है कि ससार के विपयो की तरफ बार-बार ध्यान देने 
से 'सग-दोष' पैदा हो जाता है । गीता यह नही कहती कि ससार के विषयो को 
ही छोड दो । विपयो को छोड ही देना हो, तो विषय बनाये ही क्यो गये हैं ? 
गीता का इतना ही कहना है कि विषयो का वार-वार ध्यान करना छोड दो क्योकि 
वार-वार ध्यान करने से भी ये अ्रन्त तक हाथ मे नही रहते । ससार के विषय 
मनुप्य के लिये सकट नही पैदा करते, उनका ही सदा ध्यान बना रहना मनुष्य 
को विनाण की तरफ ले जाता है। हम दिल्‍ली मे रहते हैं, रोज़ प्रात सैर को 
निकलते है, रास्ते मे एक-से-एक वढ कर आलीशान मकान देखने को मिलते 
हैं। सैर करते समय इन मकानों को देख कर हमारे मन में दो प्रकार की 
भावनाएँ उठ सकती है। एक भावना'यह है कि हमने देखा, और भूल गये; 
दूसरी भावना यह है कि हमने देखा और सव-कुछ मूल कर मकान ही हमारे 
मन को पकड बंठा---हमारे पास भी ऐसा मकान हो, किस तरह हो, क्या-कुछ 
करें, हाय ऐसा मकान---इस जैसे मकान के विना कैसे जीवन सुखी हो ! एक 
भावना यह है कि हमने ससार के विषयो को देखा, देख कर ही छोड दिया--- 
यह 'व्यान' है; दूसरी भावना यह है कि हमने विपय को देखा, देखते रहे, और 
हम में उसे पाने की इतनी तीन्र वासना जाग्र उठी कि हम उसी के ध्यान में 
रहने लगे--यह 'वार-वार का ध्यान'--भीता के शब्दों मे 'घ्यायतः'-- है । देखा 
श्रौर श्रनदेखा हो गया--इसमे 'सग-दोष' नही होता, देखा और उसी के हो 
गये, वार-वार देखते रहे--इसमे 'सग-दोष' पैदा हो जाता है। 'सग-दोष--- 
अर्थात्‌, हम उसी विपय के संग रहने लगे, उसी के ध्यान मे रमने लगे, उसी के 
है| गय। जब भनुप्य विपयो का हो जाता है, विपयो के बार-वार ध्यान से 
उन्हीं के संग रहने लगता है, तव 'सकाम-कर्म” की आगे की शखला चल पडती 
है, रोके नही रुकती । 
हे हक के विपय अपने-आप में कुछ नहीं कहते । श्रपने-श्राप मे वे निर्दोष 
ह 55 कप सना जप क्या है ? जिसे एक व्यक्ति सुन्दर कहता है, दूसरा" 
उसे ठुझप कहता है ; जिस घराव को एक व्यक्ति मजेदार कहता है, दूसरा 
उसे कटवा कहता है । एक बच्चा जिस गुडिया के लिये हाय-तोवा मचा देता 


दसरा उसकी 5 
कक ड़ आकर देखता भी नहीं। ससार के विपय घटनाओं के रूप मे: 
हमार सामन श्राते हैँ, विलकुल खोखले, उनमे रस भर देना हमारे मन का काम 
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है। मन चाहे तो विषयो में रस डाले, चाहे तो न डाले । सारा खेल संसार के 
विषयो का नहीं, मन का है । हमारे सामने एक मकान है। मन कहता है--वडा 
सुन्दर है। श्रगर मन यही तक रुक- जाता है--'मकान बड़ा सुन्दर-है---तव 
कर्म का जाल आगे तक नही फैलता | परन्तु श्रगर मन उसी के ध्यान मे रम 
जाता है--ध्यायतः' का श्रर्थ ही यह है--वार-बार उसके ध्यान मे लग जाना, 
उसी का ध्यान बने रहना, उसी के सपने लेने लगना, उसी मे मन का रस 
घोलने लगना--तब हम उसी विषय' के सग हो लेते है, 'सग-दोष' उत्पन्न हो 
जाता है, यह 'सग-दोष' कर्म के जाल को आगे-आगे फैलाता जाता है। 'सग-दोष' 
से कर्म का जाल शआ्आागे की तरफ न फैले--इसका एक ही उपाय है, श्रौर वह 
उपाय है--'ध्यात' की मंजिल में ही 'सग-दोष' की जड को काट देना, ससार के 
विषयो को देख भर लेना--वे है, उनकी सत्ता है, उनसे आँखे तो मीची नही 
जा सकती--परन्तु देख कर उनमे मन का रस न डालने लगना, उनके सग न 
हो जाना, “निस्सग' रहना, ध्यान तो देना परन्तु वार-बार उन्ही के ध्यान मे न 
रहना | अगर हम उनके सग हो जायेंगे, उनमे रस उंडलने लगेंगे, बार-बार 
उन्ही मे रमेगे, तो इस 'सग-दोष” से गाड़ी विनाश के मार्ग पर आगे को चल 
देगी जिसे गीता ने कहा है--'संगात्‌ संजायते काम: । 

(ख) संगात्‌ संजायते कामः--मनोवैज्ञानिक-दुष्टि के अनुसार विषयों की 
तरफ ध्यान देने मात्र से मन निस्सग रहता है, उतने से मन का कुछ नहीं 
बिगडता, देखा और हट गये, परन्तु श्रगर हम विषय का वार-वार चितन करने 
लगें, तो यह पतन का पहला कदम है; विषयो को देखने के वाद देख भर लेने 
के स्थान मे उनके सग हो लें, तो यह पतन का दूसरा कदम है। विषय “ध्यान- 
कोटि' में ही रहे तो वे विचार-कोटि तक रहते है, 'सग-कोरटि' मे भ्रा जाये, तो 
वे आचार-कोटि में आ्रा जाते हैं। “ध्यान” की कोटि पहली स्टेज है, 'सग' की 
कोटि दूसरी स्टेज है जिसमे विचार श्राचार मे परिणत हो जाता है । दूसरे कदम 
के बाद पतन का तीसरा कदम है--विषय के प्रति कामना, लालसा उत्पन्न हो 
जाना । जितना हम विपय को क्रिया में परिणत करते है उतनी ही उसके प्रति 
कामना बढती जाती है--मनुष्य कहता है, जी नही भरता--करे जाओ, करे 
जाओ की ध्वनि भीतर से उठने लगती है । 'कामना--श्रर्थातू, 'वासना--वह 
विषय हाथ से न छूट जाय, इस बात के लिये छटपटाने लगना। '“संग' से 
'कामना' दृढ हो जाती है---कुसगति से कुसगति छूटना मुश्किल हो जाता हैं, 
छोडना चाहे तो भी नही छूटती । इसी को 'सगात्‌ संजायते काम:” कहा है । 
काम का श्रर्थ यहाँ सेक्स-सम्बन्धी 'काम' नही है, सेक्स सम्बन्धी 'काम' भी तो 
'कामना' के, “इच्छा” के, वासना” के अनेक रूपो मे से एक रूप ही तो है । 

काम--छब्द व्यापक है, सेवबस का 'काम” उसके भीतर आ जाता है, परन्तु गीता 
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का 'काम'-गव्द सेक्स से बहुत श्रधिक श्रर्थ को सूचित करता है । सकाम-कर्म करते 
हुए मन की गति जिस अ्रधोगमन के मार्ग पर चल पडती है उसका विश्लेषण 
करते हुए गीता का कथन है कि विपयो तरफ वार-बार ध्यान देने से “ध्यान- 
दोप' पैदा हो जाता है, ध्यान-दोप से 'संग-दोष' खडा हो जाता है, सग-दोष से 
'काम-दोष” जग जाता है, काम-दोष से पतन की अ्रगली सीढी “फ्रोध-दोर्ष' 
आ जाती है--'काम्रात्‌ क्रोधो४भिजायते' । 

(ग) कामात्‌ क्रोधोष्भिजायते--'सकाम-कर्म” की श्यृंखला मे पतन का चौथा 
कदम “क्रोव' है । जैसे 'सग' के वाद 'काम' श्राता है, वैसे 'काम' के वाद “क्रोध 
आता है। 'काम' से “क्रोध' क्यो और कैसे उत्पन्त हो जाता है ? जैसा हम 
पहले कह चुके हैं, 'काम' का श्रर्थ 'कामना' है, “इच्छा” है। हम सव कोई-न- 
कोई कामना लेकर, इच्छा लेकर बैठे हैं। कोई चाहता है उसे घन मिले--यह 
'वित्तंषणा' है , कोई चाहता है उसे मनचाही स्त्री-पुत्र-कलत्र मिलें--यह 
'पुत्नेषणए है, कोई चाहता है उसे यज्ञ मिले, प्रतिष्ठा मिले--यह “लोक॑षणा' 
है । इन एपणाओ के दो परिणाम हो सकते है--या तो एषणा पूर्ण हो, या न 
हो। एपणाओो का यह मनोवैज्ञानिक-नियम है कि एक एषणा---इच्छा-- पूर्ण 
हो जाती है, ती उसके स्थान पर दूसरी खडी हो जाती है, वह पूर्ण होती है, तो 
तीसरी सामने खडी है । ऐसा कोई व्यक्ति नही जिसकी हर इच्छा पूर्ण हो । जब 
इच्छा पूर्ण नही होती, तो वही परिणाम होता है जो गीता ने कहा है। श्रपूर्ण- 
च्च्छा 'क्रोष' को उत्पन्न कर देती है। श्रपूर्ण-इच्छा का भ्रर्थ है---इच्छा के पूर्ण 
होने मे कोई वाघा, कोई रुकावट आ पडी है। यह रुकावट ही क्रोध को उत्पन्न 
कर देती हैं। भोतिक-जगत्‌ मे हम देखते है कि नदी की धारा बहती चली जा 
कस है, कोई रुकावट न हो तो पानी का वेग सरस, शान्त बहुता चला जाता 
&% गा मे चट्टान शा जाय तो पानी टकराता है, राग उठती है, आध्यात्मिक- 
जगत्‌ में भी मन की धारा के बहाव मे--कामना से--जव रुकावट श्रा पडती 
है, तब इस टकराव से भी भाग उठती है, मन की उसी भाग को गीता ने 
पा है 3. गो # मनुष्य दो तरह के हैं--या तो वे हैं जिन्होंने कामना 

है हर न हुईं, या वे हैं जिनकी कामना पूर्ण हो जाती है। जिनकी 
कामना (पूर्ण हो जाती है उनमे भी एक कामना के बाद दसरी कामना उठ खड़ी 
दोती है, भर अन्त मे वे भी ऐसी स्थिति मे पहुँच जाते हैं जहाँ उनकी नवोदित- 
मना प्रप्ृण रह जाती है। जहाँ कामना के पूर्ण होने मे रुकावट श्रायी वही 
अब उत्पन्त हो जाता है, इसलिये ससार मे हर-कोई क्रोव का शिकार दिखलाई 
देता है। किसी को अ्रपने पर ऋय है, किसी को बाल-बच्चो पर, स्त्री पर, 
किसी को दूसरो पर, समाज पर, किसी को सरकार पर क्रोध हैं। गीता का 
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कहना है कि कामना में रुकावट पड़ने पर जब क्रोध श्राता है, तब क्रोध के वाद 
'संमोह' मनुष्य को घेर लेता है---'क्रोधात्‌ भवति समोह:' । 

(घ) फ्रोधात्‌ भवति संसोहः---सकाम-कर्म' की राह पर चलने पर 'संमोह' 
पतन की पाँचवी श्रवस्था है। 'समोह” तथा 'मोह' मे थोडा फर्क है । मोह का 
अर्थ है--किसी वस्तु के प्रति भाग्रह हो जाना, हुठ हो जाना, उसमे लिप्त हो 


जाना; 'समोह' का अर्थ है--'मोह' का घनीमूत हो जाना, इतना मोह हो जाना 
कि मनुष्य सोचने लगे कि उस वस्तु को पाये विना जी ही नहीं सकता ध्य सोचने लगे कि उस वस्तु को पाये बिना जी ही नहीं सकता । यह यह 


-सनोवैज्ञानिक-तथ्य है कि जिस काम में हमे रुकावट दीखती है उससे हट जाने के 
स्थान में हमारा उसे पाने के लिये भ्ाग्रह, हठ बढ जाता है, हठ ही नहीं श्राकपेंण, 
खिंचाव भी बढ़ जाता है। इसी को “मोह कहते हैं, जवर्दस्त मोह को 'समोह' 
कहते हैं--'समोह', अ्र्थातु, 'स/ (अत्यधिक)+“'मोह' (आकषंण, खिचाव)। 
रुकावट देख कर आकर्षण बढ जाता है, मनुष्य बाधा को दूर करने की जिद 
पर भ्रा जाता है, जान की बाजी भी लगा देता है, पर-स्त्री या पर-पुरुष के मोह 
मे फेस कर हत्या तक कर डालता है, धन के मोह मे डाके डालता है, यश के या 
प्रतिष्ठा के मोह मे श्रनेक कुक्वत्य करता है । 'मोह' के ये कर्म कामना के रास्ते 
भे रुकावट पड जाने पर जो “क्रोध' उत्पन्न होता है उसी के परिणाम हैं। घन 
पाने की कामना है, नहीं मिला, क्रोध आया, श्रौर उस कामना के प्रति मोह 
कम होने के स्थान में बढ गया---'समोह' हो गया, स्त्री पाने की कामना है, 
नही मिली, क्रोध आया, और उस कामना के प्रति मोह कम होने के स्थान में 
बढ गया---'समोह' हो गया, प्रतिष्ठा पाने की कामना है, नहीं मिली, क्रोध 
भ्राया, और उस कामना के प्रति मोह कम होने के स्थान में बढ़ गया--'तमोह' 
हो गया । इसीलिए गीता मे कहा है--'क्रोध' से 'संमोह' हो जाता है, विषय के 
प्रति आकर्षण बढ जाता है। यह 'समोह' इतना घनीमूत हो जाता है कि गीता 
के कथनानुसार 'संमोह' से 'स्मृति-विभ्रम' हो जाता है, स्मृति-शक्ति ही भटक 
जाती है, नष्ट हो जाती है--'संमोहात्‌ स्मृति-विश्वसः' । । 
(डः) संमोहात्‌ स्मृति-विश्रमः--सकाम-कर्म' करते हुए 'सग' तथा 'कामता 
की खखला में छटी कड़ी 'स्मृति-विश्रम---स्मृति-ताश--स्मृति का भटक 
जाना है। 'मोह' से 'स्मृति' कैसे भटक जाती है--इसे समभने के लिये 'स्मृति' 


-पथा 'मोह' का मनोवैज्ञानिक-विश्लेषण करवा होगा। स्मृति का काम क्या 
है ? जो वस्तु या घटना जैसी है उसे मस्तिष्क में वैसा अकित कर लेना स्मृति! 
; क्या है ? स्मति' में श्रवित 
का काम है। 'मोह' का काम क्‍या है ? जो वस्तु या घटना स्मृति म श्रवित 
नल टशटाप रः कल, मोह' व कक काम || स्मति 
है, उसमे अ्रपनी तरफ से राग, आकर्षण जोड देना 'मोह' का काम है। (स्मृति 
अचक्चतसाक्रा उस $ इक रतती है. पमोः जा 620 ल्‍थाओं 


अकत-+ +न्‍मलननज ता पफ्निल्णे 


में वस्तु या घटना जैसी है बसी रहती है, मोह में घटना बिल्कुल बदल छाती 


मोह + के भीतर मम फ्ा 
बी वा आम कमीज 


न ॑न जजन्‍लन हज 


न 
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वस्तु-जात प्रधान है। “मोह' मे मनुष्य के मन के भीतर जो-कुछ है वह बाहर 
निकल आता है, वस्तु का जो यथार्थ रूप है उसकी स्मृति मिट जाती है। जो यथार्थ रूप है उसकी स्मृति मिट जाती है। 


स्मृति अपनी तरफ से कुछ नही जोडती, “मोह' अ्रपनी तरफ से भावना को 


'जौड कर वस्त की ऐसा बना ईता है उसी के कक दी अजीज पी कल 


न न कर वस्तु को ऐसा वना देता है जैसी वह स्वयं में नहीं होती । इसीलिये 
गीता ने गीता ने कहा हैं कि मोह 'स्मृति' को भटका देता है। तुलसीदास पत्नी के मोह 


में ऐसे फंसे थे कि नदी की वाढ मे तैरते मुर्दे को फूली-मशक समभ कर नदी 


कर ब अल ओर मल, 


पार कर गये, पत्नी के मकान की दीवार से लटक रहे श्रजगर को रस्सी समझ 
कर उसके मकान के भीतर पहुँच गये। मोहवश स्मृति जाती रही । किसी को , 
बन का मोह है, किसी को पत्नी का मोह है, किसी को प्रतिष्ठा का मोह है को प्रतिष्ठा का मोह है--- 
हज सम ये रा लक मे मे फैंस कर दुनिया “वित्तेजणा-पुन्रंपणा'“लोकपणा' के मोह मे फैंस कर निया भटक रही 
हैं.इन सवकी यथार्थता की स्मृति को खो वंठी है। विपयो की यथार्थता की 
स्मृति न रही तो क्या रहा ? स्मृति की डोर को पकड़ कर ही तो मनुष्य 


ना बुद्धि काम करती है। 'स्मृति' नष्ट हुई तो वुद्धिनाश' हो जाता है-- 


सृतिश्रशात्‌ बुद्धिनाण.। 

(व) तवा आज भोह' तथा. ्मृति' मे भेद है 'मोह' तथा "स्मृति! मे भेद है, वैसे_ 
ही स्मृति तथा बुद्धि में भी भेद है। बच्चा उत्पन्न होने के वाद जो देखता- 
सुनता ता है, वह उसके मस्तिष्क मे सचित होता जाता ह वह उसके मस्तिष्क मे सचित होता जाता हैं--यह 'स्मृति' है। 
स्मृति” की घटनाओं के साथ जब 4 तय व हमारी मानसिक-भावनाओ्रो का पुद जुड़ जाता. का पुट जुड़ जाता 
है, तव आप मे फल जो जाप है। 'स्मृति' के इन रचित [[ति के इन सचित 
हल गा भपस में सम्बन्ध जोड़ना, उनकी तुलना करना, उनके विरोध को 
3 म3 0 वद्धि कहते हैं। 'मोह' का काम 'स्मृति” को भटका बे बुद्धि कहते हैं। 'मोह' क “स्मृति” को भटका देना, नष्ट 
और देना है, 'बुद्धि' का काम 'स्मति' को बनाये रख कर उससे काम [ लेना है । 


विवाह, बच्चे ने ब्यामलाल और ने श्यामलाल और रामलाल को मसूरी मे देखा । दोनो के 
मसूरी मे मिले थे, श्यामलाल काला था, 








! के अन्त मे 'लाल' आता है, दोनो 
रामलाल गोरा था। ये सब वातें बच्चे की स्मृति मे श्रकित हो गईं । श्रव जब 
, नामलाल उसे मिल कर उसे वहकाने के लिये कहता है कि वह रामलाल है. 
' तो तच्चा ऋट उसे टोक देता है क्योकि बह स्मृत्ति' में सचित त्य्यो की प्रापस 
। छुलना करने लगता है । उसे याद है कि रामलाल गोरा था, यह व्यक्ति काला 
36 | तत-तथ्य स्मृति' है, उनकी तुलना भ्रादि द्वारा उपयोग करना (बुद्धि! है । 
र पेड्यी तथा घटनाओं की स्मृति जाती रही--स्मृति-अ्रशञ--हो गया, तो 
. तंग उपयोग कैसे होगा ? इसीलिए गीता मे कहा गया है कि 'स्मृति' के भटक 
22% मा हो 0६ है। 'सकाम-कर्म के मार्ग पर चलने की वुद्धि-नाश' 
| “मंजिल है। न्‍्मति मनको मे पिरोये 
जा कह ६६4५ के हक पिरोये थागे से बुद्धि रूपी माला बनती 
प दमी ही क्या रहा-. बुद्धिनाआात्‌ प्रणश्यतति 7५ 
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(छ) बुद्धिनाशात्‌ प्रणद्यति--सकाम-कर्म का मा अच्त में मनुष्य को 
आसमान से घरातल पर ला पटकता है। गीता ने 'सकाम-कर्म” का जो मनो- 
वैज्ञानिक-विवेचन किया है वह श्रत्यन्त गहरा अध्ययन है। विषयो का “ध्यान 
करते-करते उनमे 'सग' पैदा हो जाता हैं ; विषयों का सग करने से उनके प्रति 
झ्राकषंण--'कामना-उत्पन्त हो जाती है; कामना पूरी नहीं होती, उसमें 
रुकावट श्रा खड़ी होती हैं, इसलिए “क्रोच/ भड़क उठता है; विषय के प्रति 
रुकावट को दूर करने के लिये जितना हम क्रोध भे उबलते हैं, उतना ही विषय 
के प्रति राग--'मोह' बढ जाता है, मनुष्य विषय को पाने के लिए ज़िद कर 
बैठता है, श्राग्रह करता है, विषय से चिप्ट जाता है, उस्ते किसी भाव: छोड़ने के 
'लिये तैयार नहीं होता; मोह जितना बढता जाता है उतना ही व्यक्ति 'स्मृति” 
से भठक जाता है ; स्मृति न रही तो 'बुद्धि' नष्ट हो जाती है; बुद्धि नष्ट हुई 
तो 'नांश-ही-नाश” बच रहता है । सकाम-कर्म करने का यही अन्त है । 


४ (“निष्कामम-कर्म'--“निस्सगता'--से उत्थान की श्रोर) 


हमने देखा कि गीता के कथनानुसार किस प्रकार मनुष्य मानसिक-बेड़ियो 
की श्वूखला मे बंध कर विनाश की तरफ चल देता है, किस प्रकार ससार के 
विषयो के प्रति 'ध्यान', 'संग', 'काम', 'क्रोध', 'समोह', 'स्मृति-विश्रम', 'बुद्धि- 
नाश तथा “विनाश' इस क्रम में से गुज्रता हुआ अ्रपना विनाश कर बैठता है । 
इस मार्ग को गीता ने 'सकाम-कर्म' का नाम दिया है। विनाश से बचने के लिये 
इन बेड़ियो को शुरू से' ही काट डालना--यही एक उपाय है। इस मार्ग को 
गीता ने “निष्काम-कर्म' का, 'निस्संगता' का नाम दिया है। ससार के विषय तो 


-भगने के लिये हैं ही, परन्तु हृदय में उनकी जड़ न जमने देना, उनके संग न 
बने रहना--निस्सग होकर, निष्काम होकर रहना, उनकी कामना मे, वासना 
में न उलके रहना---इसी से मनुष्य विनाश से बच सकता है, यही जीवन का 


सही मार्ग है, जीवन का ग्रूर है। इसी भाष को व्यक्त करते हुए गीता (द्वितीय 
अध्याय) मे कहा है-- 


रागहेषवियुक्तेस्तु विषयानिन्द्रियश्चरन्‌ 
प्रात्मवर्व॑विधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति | 64। 
प्रसादे सर्वेदुःखानां हानिरस्योपजायते 
प्रसन्‍तचेतसो ह्याशु बुद्धि पर्यवतिष्ठते । 65 ॥ 
विहाय कामान्यः सर्वान्पुमांब्चरति निस्पृहः 
निरमंमी निरहंकार: स शान्तिमधि गच्छति । 7॥ 
-अर्यात्‌, जो व्यक्ति राग-ह्ेष से वियुक्त होकर, अपनी इच्द्रियों को अपने 
चश मे कर--इन्द्रियो के वश मे होकर नहीं--आत्मवश्य' होकर, अपने श्रन्त. 
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करण को साधना से नियन्त्रित कर--विधेयात्मा' होकर, ससार के विपयो का 
इन्द्रियों से उपभोग करता है, ससार के विपयो से भागता नही, उन्हें इच्द्रियो 
को व में रख कर भोगता है--“विषयान्‌ इन्द्रियेश्वरनत्‌---ससार के विषयो में 
अ्नासक्त तथा निप्काम होकर विचरता है, वह 'प्रसाद' को प्राप्त होता है । 64 | 

जब मनुष्य प्रसाद के भाव में रमने लगता है, तव उसके सव दुख दुर हो 
जाते है---'दु.खहानि' हो जाती है। प्रसत्त-चित्त--प्रसन्‍्वचेतस्‌--व्यक्ति की 
'बुद्धि' नष्ट होने के स्थान में स्थिर हो जाती है, भटकती नहीं--बुद्धिः पर्यव- 
तिष्ठते' । 65 ॥ 

“जो मनुष्य सव कामनाओञ्रो को, इच्छाओं को, ससार के विपयो के सग चिपटे 
रहने की वृत्ति को छोड़ देता है, “निस्पृह'! होकर--लालसा रहितहोकर, “निर्मम 
होकर--मोह-ममता को त्याग कर, 'निरहकार' होकर---.मैं' की भावना को 
छोड कर, निस्सग तथा निष्काम भाव से विचरता है, वह 'श्ान्तिं- श्रधिगच्छति' 
--भान्त-चित्त बना रहता है, किसी वात से उद्विग्न नही होता । 7॥ 

जैसे इस प्रकरण के आदि के दो इलोको मे पतन की दिगा की तरफ सकेत 
किया, वैसे ऊपर के तीन ब्लोको में मानव के उत्थान की दिशा की तरफ सकेत 
किया गया है । अगर 'सकाम-कर्म' मानव को पतन की ओर ले जाता है, तो 
“निष्काम-कर्म' उत्त्यान की ओर ले जाता है। “निष्काम-कर्म' द्वारा मानव के 
उत्त्थान की क्या प्रक्रिया है ? 
उत्त्यान की प्रक्रिया पतन से उल्टी है। पतन का क्रम जहाँ से शुरू होता 
है, वही अगर पहले ही श्रगद का-सा पैर रख कर सिलसिला आगे न बढने दिया 
“जाय, तो पतन श्रपने-आरप रुक जाय । पतन का क्रम शुरू होता है---विषय की 
तरफ वार-बार ब्यान देने से--घ्यायतों विषयान्‌ पुसः/ | विपय को देखा और 
अनदेखा कर दिया, तव ख्वखला आगे कैसे वढेगी ? परन्तु नही, हम विषय को 
देखते हैं, वार-वार देखते हैं, देखने का, ध्यान देने का मन्‍्थन करते चले जाते 
ह--वन्बन अपने-आप हइृढ होता चला जायगा। शअ्रगर ध्यान जाता ही है, तो 
विचार के वाद उसे आचार में मत आने दो--व्यान' विचार का नाम है, 'संग' 
ग्राचार का नाम है। हम विचार करने-त-करने मे स्वतन्त्र है, विचार के वाद 
प्राचार करने-न-करने में भी स्वतन्त्र है। विचार तक गाडी न रुकी तो आचार 
पर रोक दा | सकाम-कर्म की गाडी को जहाँ रोक सको वही रोक दो, वही ब्रेक 
लगा लक पनन के स्थान मे उत्त्यान होना शुरू हो जायगा। मनुष्य के पतन 
वा श्रीगणेश विपय के प्रति “व्यान'-'सग' आदि के क्रम से शुरू होता है, हम 
पतन को सीडी के जिस पाये पर भी हो वही से लौठा जा सकता है । व्यान! 
से लोट पटें, 'सग' से लौट पडें, 'कामना' से लौट पडें, कदम भश्रागे न बढने दें--- 


पिन उत्त्वान 
प््पए 


वान-ही-उत्त्वान है। 'काम-क्रोब'-'मोह'---ये तीनो 'सवेग' (8708075) 
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है। पतन की प्रक्रिया विषयो के प्रति 'ध्यान' तथा 'सग' से शुरू होकर 'काम- 
क्रोध-मोह--इन 'संवेगों' मे पहुँच जाती है । 'ध्यात' तथा 'सग'--इन दो का 
क्षेत्र मस्तिष्क का क्षेत्र है; 'काम-'क्रोध'-'मोह'--इन तीन का क्षेत्र हृदय का 
क्षेत्र हे। जब तक बात मस्तिष्क के क्षेत्र तक रहती है, तब तक श्रपने को 
आसानी से समझाया जा सकता है; जब बात हृदय के क्षेत्र तक पहुँच जाती 
है, तब मामला पेचीदा हो जाता है क्योकि 'सवेग' मनुष्य के भीतर बहुत गह- 
राई तक पहुँच जाते है। फिर भी बन्धन की रस्सी को काटा जा सकता है । 
मनोविज्ञान का यह नियम है कि 'सवेग” (गरा०/०) के प्रति अगर द्रष्ठा- 
द्य की भावना धारण कर ली जाय, तो 'सवेग' मिट जाता है। 'सवेग' मे 
द्रष्टा तथा दृश्य, कर्त्ता तथा कर्म---एक हो जाते है। हम इस पुस्तक मे जगह- 
जगह और विशेष तोर पर पृष्ठ 9। पर लिख आये है कि श्राध्यात्मिक-इष्टि ही 
यह है कि हम अपने भीतर द्रष्टा बन कर, कर्त्ता बन कर, शरीर रूपी यन्त्र का 
संचालक बन कर, उपभोक्ता बन कर, इस रथ का रथी बन कर विचरण करें। 
इस दृष्टि से रहना कितना ही कठिन हो, वास्तविक-हृष्टि यही है । ऐसी हालत 
मे जब हम 'कामना' के, “क्रोध' के, 'मोह' के जाल मे फंसे होते है, तव अगर 
कामना का, क्रोध! का, 'मोह' का, विश्लेषण करने लग जाये, इनके प्रति 
'द्रष्टा' बन जाये, तो ये 'सवेग' अ्रपने-आप गिर जाते है। 'सवेग' की प्रकृति ही 
यह है कि इसमे व्यक्ति अपने को भूल जाता है--तभी लोकाचार की भाषा मे 
क्रोध कर चुकने के बाद व्यक्ति कहता है--'मैं श्रापे से बाहर हो गया था'। 
आपे से बाहर' का मलतब ही यह है--अ्पने को मूल जाता । 'कामना' के समय 
प्रपना-आपा स्मरण झा जाय, तो 'कामना' गिर जाती है, कोध' के समय 
अ्रपता-आपा स्मरण भा जाय, तो “क्रोध! गिर जाता है, 'मोह' के समय अपना- 
झापा स्मरण आ जाय, तो 'मोह' गिर जाता है। उत्थान का यही क्रम है-- 
'कामना' को झागे कदम न रखने दो--अ्रपने को 'द्रण्ठा' बन कर देखो, 'क्रोध' 
को आगे न बढने दो--अ्रपने को “द्रष्टा' बन कर देखो, 'मोह' को आगे न वढने 
दो--अपने को “द्रष्टा' बन कर देखो । जहाँ किसी भी 'सवेग” के ऊपर '“द्रप्टा' 
वन कर सोचना शुरू किया, वही 'सवेग' रफूचक्कर हो जाता है--सग गया, 
'कामना' गई, “क्रोध” गया, 'मोह' गया, तो राग-ह्वेप-विदुक्त होकर, विपयो मे 
इन्द्रियो द्वारा विचरण करते हुए मनुष्य उनमे नही फेंसता, उसका आत्मा अ्रपने 
वढ् मे रहता है, उसकी बुद्धि सजग रहती है, स्थिर रहती है, सा की 
तरह उसका धबुद्धि-ताश” नहीं होता, वह निर्मम, निरहंकार हाकर निष्काम, 
निस्सग जीवन व्यतीत करता है--इसी प्रकार वह प्रसादमय, प्रसन्‍न तथा शान्त 
बना रहता है, यही उत्थान का मार्ग है । 
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'निष्काम' का श्र्थ है--'कामना'-रहित । 'कासना' का अर्थ है--'बासना' । 
ववासना' का श्रर्थ है--'मग'---किसी वस्तु या भाव के साथ जुड जाना, बंध' 
जाना, उसके वगैर न रह सकना । “निष्काम'--निस्संग' का श्रर्थ है--“वासना 
का त्याग देना' । जंसे हाथ पर जहर रख देने से वह गरीर मे नहीं व्यापता, 
परन्तु हाथ मे चीर लग जाने पर वह सारे शरीर को विपाक्त कर देता है, ्प 
ही मनुष्य को वासना का चीर लगा हो, तो सम्पूर्ण-जीवन चाह-ही-चाह के विष 
से भर जाता है। संसार में ऐसे रहे जैसे विना चीर लगे हाथ पर जहर रखा 
रहता है, जहर के सग होने पर भी उसका विप नहीं चढता । कमल की जड 
पानी में दूर तक चली जाय, परन्तु उसका पत्ता पानी से न भीगे, नाव पानी 
पर रहे, नाव मे पानी न घुसे, हम ससार मे रहे, ससार हम में न घुसे । पानी 
नाव में घुस जायगा तो नाव डूब जायगी, ससार हम मे घुस जायगा तो हम 
ससार-सागर मे डूब जायेंगे । श्रीकृष्ण गीता मे कहते हैं--सब-कुछ करते हुए 
भी ससार मे ऐसे रहे जैसे कुछ नही किया--करम्मंण्यभिप्रवृत्तोडपि नव किंचित्‌ 
फरोति सः (गीता, 4--20) । कुछ नही करने का श्रर्थ है--तन से कर्म, मन 
से श्रकर्मआ्र--कर्म, श्रर्थात्‌ वासना का न रहना । वाचस्पति मिश्र गांकर-भाष्य 
पर टीका लिख रहे थे। अन्तिम पृष्ठ आया तो बत्ती वुभने लगी । सोचा--- 
वत्ती की तरफ ध्यान दूँ, तो लिखना बन्द हो जायगा, नद॑ तो बत्ती बुक 
जायगी । यह बात उनकी पत्नी भामती ने जान ली। उसने चुपके-से दीये में 
तैल डाल दिया । मिश्र जी ने कहा--देवि, तूने वडा उपकार किया, तू कौन 
है ? उसने कहा--मुझे नही जानते, में तुम्हारी पत्नी भामती हूँ। वोले-- 
अच्छा, क्या चाहती हो ? उत्तर दिया--पृत्र की कामना है। कहा--ुत्र से 
कब तक नाम चलेगा। टीका का नाम “भामती' रख दिया जिससे पत्नी का 
नाम श्रमर हो गया । इतने बे थे, परन्तु इतने ही न भी बचे थे | श्रगर नाली 
के पार जाना हो तो बीच में पत्थर रख कर उस पर से पार होते है, पत्थर 
पर ही नही खडे रहते, ससार से पार जाना हो, तो विपयो का सहारा लेते हैं, 
विपयो में ही नही डूबे रहते, उनमे डूबे रहना ही वासना है। ससार से खेलो 


पर ससार तूमसे न खेले, ससार तुम्हारा हो पर तुम मसार के न के नहो- बहा किज्लानक हे पक वन दुकान 


तुम्हारी हो पर 7 पर लूम दुकान के न हो--यही निष्कामता / यह यही निष्कामता है, यही निस्‍्संगता है, 
यही ऋषियों का बताया हुआ न 53 हुआ वेदिक-सस्कृति का जीवन का सही मा है का जीवन का सही मार्ग है। 
तनावपूर्ण-जीवन की उलमन में फस रखे गे कर्म का यह संदेग वैदिक बिना जार का अमर सका के मानव के लिये “निष्काम' 


तवा “निस्मग' कर्म का यह सदेश सम क3 + + बैंदिक-विचारवारा का अमर सन्देश है, ऐस। का श्रमर सन्देश है, ऐसा 


सन्देश जो उसे जीवन की ' दलदल में मे उबार सकता है। 





ग्राचार्य उपनयसानो ब्रह्मचारिण कृणुते गर्भन्तः 
(अथवंबवेद, का० ], अनु० 3, व० 5, मन्त्र 3) 


शिक्षा के सम्बन्ध मे व॑दिक-इष्टिकोण का श्राधार मनोविज्ञान के वे सिद्धान्त हैं 
जिन्हे 'बाल-मनोविज्ञान' (2070 75५४०४००४४) का श्रग कहा जा 
सकता है। सबसे पहला सिद्धान्त यह है किवालक के व्यक्तित्त्व का निर्माण सत्कारो 
से होता है। बचपन मे जैसे सस्कार उस पर पड़ेंगे वैसा उसका व्यक्तित्त्व बनेगा । 
इसी सिद्धान्त को सम्मुख रख कर वेदिक-व्यवस्था में सस्कारो को दो भागों में 
बाँठा गया था--क्रुछ सस्कार प्रसव के पूर्व के (2०-27) थे, कुछ प्रमवोत्तर 
काल के (?०४/-724) ये । मनोविश्लेयणवाद के प्रवर्तक फ्रॉयड का कहना हैं छि 
जब बच्चा माँ की गोद में अग्रठा चूस रहा होता है, तभी से उस पर वे सरदार 
पड़ रहे होते है जो उसके भावी जीवन का निर्माण करते है। वैदिक विचारधारा 
में इन सस्कारो को नियन्त्रित करने के लिए विशेष व्यवस्था थी जिसके लिए 
सस्कार-विधि-नामक ग्रन्य मे इन सस्कारो का उत्लेर है । 


ग्राधुनिकतम शिक्षा-पद्धति मे वालक को शिक्षा का केन्द्र माना जाता है, 
वैदिक विक्षा-पद्धति भे तो वालक को इतने प्रधान रूप में शिक्षा का केन्द्र माना 
जाता था कि उस शिक्षा-पद्धति का नाम ही 'गुरुक्ुल-विक्षा-पद्धति' था | वालक 
को माता-पिता के 'कुल' में से हटा कर गुरु के 'कुल” में भर्ती कर दिया जाता 
था। “कुल का अर्थ है---/परिवार! | वालक जहाँ रहे, परिवार के वातावरण 
में रहे--यह इस पद्धति का आधारमूत सिद्धान्त था। गुरुकुल में बालक को 
ग्रहण करते हुए गुरु जनता के समक्ष घोषणा करता था कि वह बालक को इस 
प्रकार अपने पास रखेगा जेसे माता सनन्‍्तान को गर्भ मे धारण करती है । गुरु 
तथा जिध्य का इतना निकट का सम्बन्ध हो सकता है--इसकी श्राज तक 
कसी शिक्षा-विज्ञ ने कल्पना नही की थी | ऊपर 'अश्रथ्वंवेद का जो मन्त्र दिया 
गया है उसका यही अर्थ है कि आचार्य 'उपनयन'-सस्कार के समय ब्रह्मचारी 
को माता की तरह मानो गर्म में धारण करता है। इसीलिए गुरुकुल में 
बालक को भर्ती करते हुए जो सस्क्रार किया जाता है उस्ते “उपनयन'-सस्कार 
कहते हैँ । “उप' का अर्थ है--निकट, 'नयन' का श्रर्थ है--ले जाना | ग्रुरु तथा 
विप्य में दूरी न रहे, वे एक-दूसरे के निकट आ्रा जाये - यह “उपनयन'-सस्कार 
का अर्थ है। आचार्य-धबव्द का श्रर्थ है--जो विद्यार्थी को आचार सिखाये, 
सदाचारी बनाये । आचार्य का काम अपने शिष्य को जहाँ जास्त्रो में निपुण 
करना था, वहाँ उसे सदाचार की गिक्षा देना भी था । छात्र को वैदिक-शिक्षा- 
प्रणाली मे 'ब्रह्मचारी' कहा गया है । ब्रह्मचारी-बब्द के दो श्रर्थ हैं। एक श्रर्थ 
तो वीगिक-भाव (धात्वर्थ) को सूचित करता है। 'ब्रह्म' का यौगिक अर्थ है-- 
'महान्‌ । जो व्यक्ति छोटे से महान्‌ होने के रास्ते पर चल पडा है वह 'ब्रह्मचारी' 
है। दूसरा श्र्थ इस णब्द के रूढि-भाव को सूचित करता है। “ब्रह्मचर्य” का 
लढि श्र्थ है--वीर्य-रक्षा'-- जो वीर्य-रक्षा करे, वह “ब्रह्मचारी' कहलाता है । 
वेदिक-णिक्षा का लब्ष्य व्यक्ति को सवत जीवन में ढाल कर महान्‌ वनने के रास्ते 
पर डाल देना था। जिक्षा के क्षेत्र मे गुरु-कुल'-आचार्य-ब्रह्मचारी'-'“उपनयन' 
पुन्कूल--यथे सव अत्यन्त महत्त्वपूर्ण जव्द है जिनमे से एक-एक में मनोवैज्ञानिक 
तथा दार्गनिक विचार भरे पडे है । इन विचारो से ही जीवन का निर्माण होता 
है, इसलिए अगले अ्रव्याय मे हम जीवन-शास्त्र पर चर्चा करेगे | 


सवम श्रध्याय 


शिक्षा 


(#900८ट&770/५) 


हम इस ग्रन्थ में मानव की श्राधारमूत समस्याओं पर वैदिक-दृष्टिकोण से 
“विचार करते हुए उनके वैज्ञानिक आधार पर प्रकाश डालने का प्रयत्न कर रहे 
हैं। मानव की अनेक समस्याशञ्रो मे 'शिक्षा' भी एक बड़ी भारी समस्या है। 
'शिक्षा' की समस्या के सम्बन्ध मे वैदिक-हष्टिकोण क्या है--यह समझता 
इसलिये आवश्यक है क्योकि “शिक्षा” ही तो मनुष्य को मनुष्य बनाती है, नहीं 
तो वह निरा पशु रह जाता है। हम यहाँ इस वात की चर्चा करेंगे कि वैदिक 
शिक्षा-प्रणाली क्या थी, और उसका वैज्ञानिक-श्राधार क्या था ? 


4. बालक' शिक्षा का केर््र था 


वेदिक-काल के शिक्षा-शास्त्रियो ने 'वालक' को शिक्षा का केन्द्र माना था | 
श्राज यह बात कहने को अत्यन्त सरल मालूम पड़ती है, परन्तु जो युरोप में शिक्षा 
के इतिहास को जानते हैं उन्हे मालूम है कि एक लम्बे-चौडे युग में से गुजरने 
के बाद शिक्षा-जगत्‌ मे यह कहा जाने लगा है कि शिक्षा का केन्द्र 'बालक' होना 
चाहिये, नही तो शिक्षक, स्कूल की विल्डिग, पढाई-लिखाई के घटे, पाठय-क्रम 
ही शिक्षा का मुख्य-वियय माना जाता रहा, वालक के विपय मे---उसके विपय 
में जिसके लिए यह सव-कुछ था--शिक्षा-जगत्‌ में कोई चर्चा ही नहीं थी। 
शिक्षा की वैदिक-विचारधारा मे 'वालक' को इतना महत्त्वपूर्ण स्थान दिया 
गया है कि उसी के जन्म-सुधार के लिये सोलह सस्कारों की कल्पना की गई 
है। वैदिक ऋषियों का कथन है कि वालक पर निम्न तीन प्रकार के संस्कार 
प्रभाव डालते हैं जिन पर नियन्त्रण रखना शिक्षा का काम है--- 

(क) उसके अपने पिछले जन्म के सस्कार 

(ख) माता-पिता के संस्कार 

(ग) पर्यावरण द्वारा पढने वाले इस जन्म के संस्कार 
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बालक की शिक्षा क्या है, मानो 'सस्कारो' का ही एक खेल हैं, शिक्षा का 
प्रव्त सस्कारो का ही प्रइ्त है । वैदिक विक्षा-शास्त्री 'कर्म' तथा 'पुनर्जेन्म' के 
सिद्धान्त को भी मानते थे, इसलिये वे सस्कारो को एक गम्भीर भ्रश्त समझते 
थे क्योकि मानव के निर्माण में सिर्फ पर्यावरण ही एकमात्र घटक-तत्त नही है, 
पर्यावरण के साथ-साथ माता-पिता के संस्कार, वालक के अपने पूर्वे-जन्म के 
सस्करार--सभी हिस्सा लेते है, इसीलिये अच्छे-से-अच्छे पर्यावरण में व्यक्ति 
नीचे-से-तीचे भी गिर जाता है, वुरे-से-वुरे पर्यावरण मे वह ऊँचे-से-ऊँचे भी 
उठ जाता है। यही कारण है कि जन्मभर वालक को ऐसे ससस्‍्कारो से घेर दिया 
जाता था जिनकी चोट से उसके व्यक्तित्व को वनाया जा सके । 

सस्कारो से मानव के व्यक्तित्व का निर्माण कैसे हो जाता है---इसका 
प्रत्यक्त उदाहरण भारत की अग्रेजों के समय से चल रही शिक्षा-प्रणाली है । 
अग्रेजो ने अपने शासन-काल मे जव भारतीय-शिक्षा पर ध्यान दिया, तव उनके 
सामने पहला प्रइन यह उपस्थित हुआ कि शिक्षा द्वारा वे कैसे युवक उत्पत्त 
करना चाहते है। इस प्रइन का समाधान करने के लिये एक कमेटी बनाई गई 
जिसकी रिपोर्ट 835 मे लॉर्ड मैकाले (800-859) ने लिखी। उन्होंने इस 
रिपोर्ट मे लिखा कि हमे ऐसे व्यक्ति उत्पन्न करने है जो शरीर से भारतीय हो, 
परन्तु रहन-सहन, वेप-भूषा, वोल-चाल, विचारो मे श्ग्रेज हो । शिक्षा के इस 
उद्देश्य के साथ 835 मे जिस प्रकार के सस्कारो के युवकों को उत्पन्‍्त करने 
की नीव डाली गई, वह ईंट-गारे की नीव नही थी, लोहे और सीमेठ की नीव 
थी, जो श्रग्रेज़ों के चले जाने के वाद भी वैसी-की-बैसी खड़ी है। अग्रेज चले 
गए परन्तु घर-घर अग्रेज़ मौजूद है, इसलिये मौजूद है क्योकि सवा सौ साल 
तक हमारे युवकों के मस्तिप्क पर जिन सस्कारो की चोट लगातार पड़ती रही 
उससे भारतीय-मस्तिप्क का अग्रेज़-मस्तिष्क वन जाना स्वाभाविक था । अग्रेजी 


थ्षिक्षा के सस्कारो ने जिस प्रकार के युवक का निर्माण करना था वह अग्रेजो 
० न, कर कि | किक बे, < 
के चले जाने के वरसो बाद भी वैसे-का-वैसा यहाँ मौजूद है । 


2 प्रसव-पुर्व तथा प्रसवोत्तर काल के संस्कार 

वालक की शिक्षा मे सस्कारो के इतने महत्त्व को अनुभव करते हुए वैदिक 
धिक्षा-क्नास्त्रियो ने सस्कारो को दो भागो मे वाँठा था। कुछ सस्कार प्रसव-पूर्व-- 
श्ाशंभ--तथा कुछ प्रसव के बाद--प्रसवोत्तर---?0#74/४--सस्कार 
हैं । प्रसवपूर्व-सस्कार है--गर्भावान, पुसवन, सीमन्तोन्नयन | क्योकि माता-पिता 
क्के सस्कारो का वालक पर गहरा प्रभाव पडता है, इसलिये गर्भाधान को एक 
महत्त्वपूर्ण संस्कार माना गया है जिस पर वर्तमान समाज का विल्कुल ध्यान 
नहीं है । गर्भावान के समय माता-पिता को यह समझता चाहिए कि किसी 
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ऊँची झात्मा का आह्वान कर रहे है, सिफ विपय-भोग का परिणाम सन्तान को 
नही समभना चाहिये । विचारो मे बडा वल है। यू० एन० श्रो० की घोषणा 
है कि ससार के युद्ध मन की मूमि में लडे जाते हैं। श्रगर इतने वडे-बड़े युद्ध 
मन की भूमि में उपजते है, तो क्या सन्‍्तान पर सस्कार उस समय नहीं डाले 
जाते जब उसका वीज वपन किया जाता है । जब जीव माता के गर्म मे प्रवेश 
कर जाय श्र उसका शारीरिक-विकास होने लगे, तव 'पुसवन-संस्कार' किया 
जाता है। इसका अभिप्राय यह है कि माता ऐसा श्रत्त खाये, ऐसा रहन-सहन 
रखे जिससे बालक का शारीरिक-विकास ठीक दिशा की तरफ चल सके। 
पुसवन के बाद सातवें-आठवे मास 'सीमन्तोन्‍नयन-सस्कार किया जाता है। 
सीमन्त से माता अपने सिर मे तेल लगाती है, कघी करती है, मस्तिप्क पर 
विशेष ध्यान देती है । यह वह समय हैं जब गर्भस्थ-शिशु के मस्तिष्क का निर्माण 
होने लगता है। इस सस्कार का उद्देश्य यह है कि माता गिशु के मस्तिष्क के 
समुचित-विकास का विशेष ध्यान रखेगी । शिशु. के उत्पन्न होने के श्रनन्तर जो 
सस्कार किए जाते है-- प्रसवोत्तर-सस्कार---(?०४४78४)) वे हे---श्रन्नप्राशन, 
निष्क्रमण, कर्णवेध आदि । ये संस्कार स्वास्थ्य की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है, और 
इन सब पर इतना बल वैदिक-शिक्षा-पद्धति मे इसीलिये दिया जाता है क्योकि 
वैदिक दृष्टिकोण यह है कि बालक की शिक्षा तभी से प्रारम्भ नहीं होती जब 
चह छ' या सात वर्ष का होने के बाद स्कूल में भर्ती होता है, परन्तु तब से 
शुरू होती है जिस दिन पहले-पहल उसकी नीव रखी जाती है, उसके वाद माता 
के गर्म मे जब तक वह रहता है उसकी शिक्षा जारी रहती है, प्रसव के वाद 
भी वह लगातार जारी रहती है । मनोविश्लेषणवाद के मूर्थन्य फ्रॉयड का कहना 
है कि जब बच्चा माँ की गोद मे झ्ँगूठा चूस रहा होता है तभी से उस पर वे 
ससस्‍्कार पड रहे होते है जो उसके भावी जीवन का निर्माण करते है। श्रगर 
वैदिक शिक्षा-शास्त्री यह कहते हैं कि जब शिशु माँ के गर्म मे होता है तभी माँ 
के सस्कारो से उसका भावी जीवन बन रहा होता है, इसलिए उसकी शिक्षा 
तभी से शुरू होनी चाहिये, तो वे कोई श्रचम्भे की बात नही कहते । 
वैदिक शिक्षा-शास्त्रियों ने बालक की थिक्षा के सम्बन्ध में निम्न छः 
पहलुओं पर विचार किया है--- 
(क) पर्यावरण (छाश्चाणाप्रथा) 
(ख) शिष्य अथवा ब्रह्मचारी (70७!) 
(ग) गुरु श्रथवा आचार्य (7८४०७) 
(घ) अ्रध्यापन के विषय (0ण्गांट्पाणा) 
(ड) अ्रध्यापन की विधि (१७४०० ० ]०४2०ं॥॥१९) 
(च) शिक्षा के लक्ष्य की प्राप्ति (॥((ांधगाध्या( ० 57०6 ० ०५००७४०४) 
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(क) भौतिक-पर्यावरण (प्रकृति के साथ सम्पर्क )---ऋग्वेद (5. 8. ४ 4) 
मे एक मन्त्र आया है--उपब्हरे गिरीणां संगमे च नदीनां घियो विध्रा श्रजायत--- 
अर्थात्‌, पर्वत की उपत्यका और नदी के सगम मे विप्र बनता है । वैदिक-ऋषियो 
के शिक्षा-केन्द्र प्रकृति के उन वैभवपूर्ण-स्थलो में होते थे जहाँ एक तरफ पहाड 
की ऊँची-ऊँची चोटियाँ, दूसरी तरफ कल-कल रव करती हुई नदी की श्रजस्ल- 
बारा बहती थी । इस प्रकार के भौतिक पर्यावरण में रह कर शिप्य का प्रकृति 
के साथ सीधा सम्पर्क स्थापित हो जाता था। श्राज भहर के विपले वातावरण 
में विक्षा-सस्थाओं का निर्माण होता है, जहाँ उच्च-कोटि के मानव का निर्माण 
करने के स्थान मे लाखो रुपया खर्च करके उच्च-कोटि की शिक्षा देने की इमारतों 
का निर्माण होता है। इसमे सन्देह नही कि आ्राज के युग में शिक्षा-सस्थाओं के 
लिये पहाढ़ो और नदियों को , ढूँढना कठिन है, परन्तु शहरों के गली-कूचो मे 
शिक्षा-सस्थाओं को चलाने से कोमल-मस्तिप्क वालको के मस्तिष्क को शहरों 
के गन्दे संस्कारो के पढने से नही वचाया जा सकता । वैदिक-दृष्टि यही है कि 
विक्षा-सस्थाओं को प्रकृति के शुद्ध वातावरण मे रखने से ही वाल-मस्तिष्क को 
शुद्ध-सस्कारों में विकसित किया जा सकता है। 

(छू) मानस्िक-पर्यावरण (कुल की भावना)--घर में माता-पिता वालक 
की शिक्षा पर उचित ध्यान नही दे सकते अत. उसे घर के वाहर किसी दूसरे 
के पास भेजना आवश्यक है जिसका काम ही वालक के चरित्र का निर्माण करना 
तथा उसे शिक्षित करना हो, परन्तु घर से वाहर भेज देने पर उसे घर का-सा, 
माता-पिता का-सा प्रेम न मिलने से उसका समुचित-विकास न हो सकेगा 
इसलिये उनका घर में रहना भी आवश्यक है---इस विरोब का हल करने के 
लिए वैदिक शिक्षा-गास्त्रियो ने 'गुरुकुल-पद्धति' का निर्माण किया था| 'गुरुकुल' 
: का अर्थ है--ग्रुरु का 'कुल' | गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति पर वर्तमान युग के कुछ 
विक्षा-पास्त्रियों की तरफ से सबसे वडा आक्षेप यह किया जाता है कि इस 
पद्धति में बच्चे को परिवार से तोड दिया जाता है, वह अपनी जडों को खो 
देता है। बच्चे को परिवार से तोड देने की वात पहले-पहल प्लेटो (427-347) 
ने उठाई थी । उसका कहना था कि समाज में एकता की भावना को लाने के 
लिए बच्चो का अ्दलान्यदला हो जाना चाहिये, परन्तु बात श्रव्यावह्ाारिक थी 
उसीलिये चल न सकी | यही श्राक्षेप गुरुकुल-शिक्षा-प्रणाली पर किया जाता 
है, पन्‍्न्‍्तु यह आशक्षेप वही लोग करते है जो उस पद्ति के मूल-सिद्धान्तो को 
नहीं समझते । “गुरुदुल -भब्द में 'कुल-बब्द का प्रयोग ही ब्सलिए किया जाता 
है स्योकि शिक्षा का काम बच्चे को एक छोटे-से कुल, छोटें-से परिवार मे से 
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निकाल कर एक बडे परिवार मे डाल देना है। आज इस बात की बडी दृहाई 
दी जाती है कि शिक्षा समाज से कटी नही होनी चाहिये, शिक्षा इस प्रक्रिया से 
बढनी चाहिए जिससे बच्चा समाज से कटा न रहे । ऐसा समभा जाता है कि 
रिक्षा के क्षेत्र मे यह एक नया आविष्कार है, नई सूझ है, शिक्षा को यह नई 
देन है। होगी नई देन, क्योकि चालू शिक्षा मे वालक के छोटे, सीमित-क्षेत्र से 
विस्तृत-क्षेत्र मे श्रागे-ञ्नागे बढ़ते जाने का कोई विचार नही था, परन्तु वेदों मे 
प्रतिपादित गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति का तो यह मुख्य स्तम्भ था कि बालक ने छोटे 
कुल से बडे कुल मे, छोटे समाज से व समाज मे प्रवेश करना है । कहाँ माता- 
पिता-सन्‍्तान का छोटा-सा कुल या छोटा-सा समाज; कहाँ ग्रुरु का श्रनेक शिष्यों 
से घिरा वडा-सा कुल, बडा-सा समाज ! भुरुकुल-जिक्षा-पद्धति मे वालक को 
परिवार से तोडा नही जाता, परिवार मे ही पाला जाता है, परन्तु वैयक्तिक- 
परिवार मे पालने के स्थान में सामाजिक-परिवार मे पाला जाता है। आ्राज के 
शिक्षा-विज्ञों की खोज यह है कि बच्चे को समाज से तोड कर नहीं रखना चाहिये; 

गुरुकुल-शिक्षा-प्रणाली की खोज यह थी कि बच्चो को न परिवार से तोड कर 
रखना चाहिये, न समाज से तोड कर रखना चाहिये, बच्चे का विकास 'कुल' 

में होना चाहिये--पहले माता-पिता के “कुल मे, फिर गुरु के 'कुल' मे, फिर 

समाज के 'कुल' मे । मूल-सिद्धान्त 'कुल' का है, 'परिवार' का है। 'कूल' का 

विचार इतना क्रान्तिकारी विचार है कि श्रगर विक्षा के क्षेत्र में यह चरितार्य 

हो जाय, तो यह 'शिक्षा' को आमूलचूल बदल सकता है, श्रगर समाज के क्षेत्र 

मे चरितार्थ हो जाय, तो समाज को एक बिल्कुल नई दिग्ा दे सकता है। 

जिन्‍्होने 'सहनावयवतु सह नो भुनबतु' का राग गाया था, उन्होने 'कुल' के विचार 

को ही शिक्षा तथा समाज में घटाने का प्रयत्न किया था | 

(ग) सामाजिक-पर्यावरण (समानता की भावना)---जिन वैदिक शिक्षा- 
विज्ञो ने शिक्ष णालय को “कुल या 'परिवार' का नाम दिया था, उन्होंने शिक्षा 
के क्षेत्र मे एक अत्यन्त क्रान्तिकारी विचार को जन्म दिया था, ऐसा क्रान्तिकारी 
विचार जिसके आधार पर विना रक्तपात किये समाजवाद का भवन अपने-आप 
उठ खड़ा हो। इस विचार की गहराई मे जाते हुए श्रथवंवेद (का० , शभ्रनुवाक 
3, व० 5, मन्त्र 3) में कहा है 

श्राचा्य उपहण्मानोी बह्मचारिणं कृणुते गर्भमन्तः 
त॑ रात्रीस्तिस उदरे विर्भात त॑ जात द्र॒ष्टुमसिसंयन्ति देवा: । 

--अर्यात्‌, बालक को शिक्षा देने के लिये स्वीकार करते हुए झ्ाचार्य उसे 
इस प्रकार सुरक्षित, सभाल कर रखता है, जैसे माता पुत्र को अपने गर्म मे 
सुरक्षित, संभाल कर रखती है। क्या ग्रुरु-शिप्य के सम्बन्ध का इससे ऊँचा 
चित्र सीचा जा सकता है ? गर्म माता के पेट में रहता है । माता दवास लेती 
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है, गर्भ श्वास नहीं लेता; माता भोजन करती है, गर्म भोजन नही करता; 
माता जल पीती है, गर्भ जल नही पीता, परन्तु माता के श्वास में उसका श्वास 
है, माता के भोजन में उसका भोजन है, माता के जल-पान में उसका जल-पान 
है । गुरु तथा शिप्य के निकटतम सम्बन्ध को समभाने के लिये माता तथा गर्म 
के सम्बन्ध से श्रधिक सुन्दर दूसरी उपमा क्या दी जा सकती है ? मैंने श्रपने 
परिचम के एक मित्र को यह मन्त्र सुनाया, तो वे अ्रचम्भे मे पड गये । उन्हें 
समभ ही नही थ्राता था कि किसी शिक्षा-विज्ञ की शिक्षा के क्षेत्र मे इतनी 
ऊँची उडान भी हो सकती है। मैंने उन्हे समकाया--हो ही नहीं सकती, थी 
भी । भारत का आचार्य आचार्य ही नहीं था, शिष्य का पिता भी था। वालक 
प्रपने जन्म के माता-पिता को छोड ञ्राता था, परन्तु उनका स्थान आ्राचार्य ले लेता 
था, आचार्य उसका शिक्षक ही नहीं, पिता भी था, विद्या उसकी माता थी, ग्रुर 
के अन्य जिष्य उसके भाई थे। कहाँ समाप्त हुआ उसका परिवार ? वह तो 
एक ऐसे परिवार की प्रक्रिया में पड गया जिसमे चलते-चलते वह अन्त में जाकर 
समाज के परिवार का श्रग हो जायगा, जहाँ जन्म का कोई भेद-भाव नहीं रहेगा, 
जहाँ जैसे माता-पिता के परिवार मे सव भाई-भाई और भाई-बहन थे, जैसे 
आ्राचार्य के आ्राश्नम में जन्म के भाई-भाई श्रौर भाई-बहन न होते हुए भी सब 
भाई-भाई और भाई-वहन थे, वैसे समाज के क्षेत्र में पहुँचने पर भी वह उसी 
जाग को लेकर जायग्ा जो उसने गुरु के श्राश्नम मे पाया था, जिस जाग को वह 
समाज में छिटक कर जन-जन को भाई-भाई और भाई-वहन बना देगा--तव॑ 
वहाँ समाजवाद के लिये न नारो की ज़रूरत होगी, न जूलूसो की, क्योकि तव॑ 
समाज का वच्चा-वच्चा 'कुल' या परिवार की भावना को लेकर ही सामाजिक- 
जीवन मे प्रवेश करेगा । कच्चा माल जब गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति की कुल-भावना 
भावित मणीन में से पक्का माल वन कर बाहर निकलेगा तब उस पर छाप ही 
समाजवाद कौ---समानता की भावना की--होगी, वह श्ीौर किसी तरह सोच 
ही नहीं सकेगा । 
क्या आज तक किसी ने सोचा है कि “कुल-शब्द का प्रयोग, उस 'कुल- 
शब्द का प्रयोग जिसका सम्बन्ध सिर्फ माता-पिता के परिवार से था, शिक्षणालय 
के साथ 'गुरुकुल-रूप मे क्यो किया गया ? हो सकता है, 'स्कूल'-दव्द भी किसी 
समय सस्कृत के 'कुल-शब्द से ही उपजा हो । 'कुल'-जब्द ग्रुरु-शिष्य के निकठ- 
तम सम्बन्ध का सूचक है । श्राज जिक्षा के क्षेत्र मे 'कुल' की भावना नहीं पनप 
पा रही, क्योकि स्कूल-कालेज-यूनीवर्सिटियाँ वैदिक-इप्टि के शिक्षणालय न रहे 
क्र फैक्टरियाँ हो गई हैं जिनमे कुछ फैक्टरियो के मालिक हैं, कुछ मजदूर है । 
हम “कुल मे हैँ, या फैक्टरी मे हैं--यही शिक्षाशास्त्रियों की सबसे बड़ी परेशानी 
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है, जिसका हल न सरकार कर पा रही है, न सब विश्वविद्यालयों के वाइस 
चान्सलर ही कर पा रहे हैं । 


4. शिष्य श्रथवा ब्रह्मचारी 


शिक्षा प्राप्त करते के लिये जो बालक ग्रुरुकुल मे प्रविष्ट होते थे उन्हें तीन 
प्रक्रियाओं में से गुज़रता ज़रूरी था। वे तीन प्रक्रियाएँ थी--श्राश्रमवास, उप- 
नयन सस्कार तथा ब्रह्मचर्य-त्रत धारण करना । इन तीनो का अ्रभिप्राय क्‍या है ? 
(क) श्राश्नमवास--गुरुकुल मे प्रवेश का अ्रशभिप्राय है--गरुरु के आश्रम मे 
प्रविष्ट होना । 'आश्रम' का श्रर्थ है--जिसमे श्रम-ही-श्रम है, जिसमे श्रालस्य 
को स्थान नही, जिसमे हर समय सजग, सचेत रहना पडता है, जिसमे लगन- 
ही-लगन है, परिश्रम-ही-परिश्रम है, वैदिक-परिभाषा मे जिसमे 'तपस्या' है । 
गुरुकुलवास को ब्रह्मचर्यात्रम कहा गया है। श्राश्नम का मूलभूत भाव “श्रम या 
“तपस्या है। ब्रह्मचारी को गुरुकुलाश्रम मे प्रवेश करते ही माता-पिता तथा 
ग्राश्नम मे उपस्थित जनता के समक्ष जो उपदेश दिये जाते है, उनका मूल आधार 
“तपस्या है। बालक को कहा जाता है--'कर्म कुरु,, “दिवा मा स्वाप्सीः, 
'क्रोधानते वर्जय', 'उपरि शय्यां वर्ज॑/--काम करते रहना, श्रम का जीवन 
'बिताना, निठल्ले मत रहना, रात को सोना, दिन सोने के लिये नही काम करने 
के लिए है, क्रोचष मत करना, झूठ मत बोलना, गदेलो पर मत पडे रहना, 
तपस्या का जीवन बिताना । शिक्षा के जिस उद्देश्य को सामने रख कर वैदिक 
गुरुकुल-प्रणाली की नीव रखी गई थी उसका आ्राधार तपस्या' था। श्रयर्ववेद 
के ग्यारहवें काण्ड के “ब्रह्मचये-सूक्त' के 26 भन्त्रो मे [5 वार 'तप-शब्द का 
प्रयोग हुआ है। 'स श्राचार्य तपसा पिपत्ति', 'ब्रह्मचर्येण तपसा देवामृत्युमुपाध्तत्त-- 
अह्मचारी तप से जीवन की साधना करता है। तप कर ही कच्चा लोहा पक्का 
बनता है, भट्टी मे तप कर ही सोना कुन्दन बनता है, तपस्या की आग मे से 
गुजर कर ही इन्सान इन्सान बनता है। समाज को हर देश श्और काल मे ऐसे 
युवकों की श्रावश्यकता रहती है जिनका प्रारम्भिक-जीवन तपस्या की आग में 
से तप कर निकला हो, जो मोम की तरह मुलायम न हो, चट्टान की तरह 
कठोर हो, जो सर्दी-गर्मी, घृप-छाँह, श्राराम-वेश्ाारामी--हर बात को वर्दाग्त 
कर सकते हो । वदिक शिक्षा-प्रणाली को इस बात का गौरव है कि इस प्रकार 
की शिक्षा-प्रणाली का, जिसने यह घोषणा की हो कि उसका उद्देश्य नवयुवकों 
को तपस्वी बनाना है, सिर्फ भारत में आविष्कार हुआ | आज हमारे बच्चे 
झाराम का जीवन बिताते है, उनके शरीर कोमल है, कमजोर है, हर-एक को 
खाँसी-जुकाम सताता है, न सर्दी बर्दाश्त कर सकते हैं, न गर्मी । ऐसे युवक 
'जीवन की छुनौतियो का कैसे सामना कर सकते है ” जो व्यक्ति तस्त पर सो 
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सकता है वह गद्देंदार पलग पर बडे आराम से सो सकता है, परन्तु जो वचपन 
से ही गहो पर सोने का आदी है उसे तख्त पर नीद नहीं आ सकती । 

'तपस्था' के अ्रतिरिक्त श्राश्नमवास का दूसरा लाभ ऊँच-तीच, अ्रमीर-गरीब 
के भेद का मिट जाना है। आश्रम मे आकर सव एक स्तर पर पहुँच जाते हैं--- 
न कोई अमीर, न गरीव, न ऊँचा, न नीचा, सव वबरावर, सब भाई-भाई । जब 
ग्रमीरी-गरीवी गिक्षा-सस्था मे चल रही हो, जब शिक्षा-सस्था में ही कोई गुप्त, 
कोई शुक्ल हो, तो यही लोग जब समाज मे जायेंगे तव अमीरी-गरीवी, जात- 
विरादरी को समाज मे क्यो न ले जायेंगे ? शिक्षा-सस्था मे श्राकर किसी प्रकार 
का भेद-भाव नही रह सकता, 'गुरकुल-शब्द का आधारभूत तत्त्व ही यह है, 

अगर शिक्षण-सस्था में किसी प्रकार का भेद-भाव रहता है, तो वह कडे मे फेंक 
देने लायक है । हम समाजवाद की वढ-वढ कर चर्चा करते हैं, परन्तु स्मरण 
रखना होगा कि पत्तो पर जल छिड्कने से वृक्ष हरा नहीं होता, जड में जल देने 
से वृक्ष मे छठा श्राती है, पत्ते हरे होते है, उसमे फूल खिलते हैं, फल लगते है । 
वचपन में ही समाजवाद का भाव डालना वृक्ष की जड को सीचना है ! 

(ख) उपनयन सस्क्ार---गुरुकुल में प्रविष्ट होते समय वालक का 'उपतयन- 
सस्कार' होता है। 'उपनयन' का श्र्थ है-- “उप', श्र्थात्‌ समीप, 'नयन', अर्थात्‌, 
ले जाना । गुरु के समीय चले जाने को “उपनयन' कहते हैं। “उपनयन'-सस्कार 
के समय आचार्य थिष्य के प्रति कहता है--- 

भर बले ते हृदयं दधामि मम्र चित्त श्रनुचित्त ते श्रस्तु' 

(पार ०गृ०, 2-2-] 6) 

आचार्य ब्रत करके वालक को आइवासन देता है कि तेरे हृदय को मैं अपने 
हृदय मे लेता हूँ, तेरे चित्त को श्रपने चित्त मे लेता हूँ । गुर तथा शिष्य एक- 
दूसरे के इतना निकट आने का प्रयत्न करते हैं कि वे एकमना हो जायें--'मम 
वाच एकसना जुपल्च । कितनी भारी ज़िम्मेदारी डाल दी गई है गुरु के ऊपर! 
मनुष्य में 'हृदय' तथा “चित्त---ये दो ही तो बहुमूल्य तत्त्व हैं। हृदय मे उसकी 
भावनाएँ उठती हैं, चित्त से उसके विचार उठते हैं । गुरु शिष्य के प्रति प्रतिज्ञा 
करता है कि तेरा चित्त और तेरा हृदय (प्र९३१ थात प्ल॒&क्षा)) मैं अपने हाथ 
में लेता हूँ, और आने वाले जीवन के लिये तेरे दिल और दिमाग को सही दिशा 
देने की ज़िम्मेवारी लेता हूँ । क्या विक्षा का उद्देश्य इससे ऊंची उडान ले सकता 
है वि गुरु यह प्रतिज्ञा करें कि वह अपने शिप्य के दिल और दिमाग-- हृदय 
तथा मस्तिप्क “जन दोनो को ऐसे रास्ते पर डाल देगा जिससे वह जीवन के 
सघप मे छाती तान कर खडा हो सके ? जिसका 'उपनयन'-सस्कार हो जाता 
है दो 'द्विज'! कहा जाता है। 'द्विज' का श्रर्थ है--दूसरी बार पैदा हुआ । 


“हुती वार बालय माता-पिता से जन्म लेता है, यह झरीर का जन्म है, दूसरी 
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बार गुरुकुल में जाकर गुर को माता बना कर---'श्राचार्थ उपनयमानों ब्रह्म- 
चारिणं कृणुते गर्भभन्‍त:--उसके गर्म से जन्म लेता है, यह मानसिक-जन्म है। 
वैदिक-साहित्य को पढ कर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि थिक्षा के सम्बन्ध मे 
ऋषियों की एक रटी-पिटी नही, परन्तु एक निश्चित धारणा थी। गुरु शिष्य 
को ऐसे धारण करता है जैसे माता अपने भीतर गर्भ को धारण करती है । 
इतनी गहरी निकटता है गुरु तथा शिष्य मे । तभी उनका सम्बन्ध 'उपनयन' का 
है, निकटतम आने का है, तभी शिष्य को 'अन्तेवासी' कहा गया है, वह मानो 
गुरु के भीतर बसता है, वह गुरु का शिष्य ही नही, उसका पुत्र है--“अंगादंगा- 
त्सभवसि हृदयादधि जायसे श्रात्मा वे पुत्र वामासि'-076 ०ी 7/9 90705 
बात ९० ० गए गीं०६१--शिष्य के प्रति पुत्रभाव को लेकर श्राचार्य उसे 
अपने आश्रम में लेता है--यही भावना ग्रुएक्‌ल-शिक्षा-पद्धति की श्रात्मा है । 
(ग) ब्रह्मचय॑-न्नव--वैदिक-शिक्षा मे तीसरी प्रक्रिया जिसमे से भिष्य को 
गुज़रना होता था उसका ब्रह्मचय॑-ब्रत को घारण करना था। "ब्रह्मचर्य-शब्द के 
यौगिक तथा रूढि--दो अर्थ हैं । यौगिक श्रर्थ व्यापक होता है, रूढि श्र॒र्थ व्याप्य 
होता है । यौगिक रूढि मे बहुत झागे निकल जाता है, उसका श्रर्थ रूढि से वहुत 
अ्रधिक होता है। 'ब्रह्मचारी-शब्द का यौगिक श्रर्थ है--ब्रह्मणि चरतोत्ति 
ब्रह्मचारी' । जो “ब्रह्म! से विचरण करे वह ब्रह्मचारी है। 'ब्रह्म-भब्द दे भी 
यौगिक तथा रूढि--दो श्रर्थ है । 'ब्रह्म-शब्द बृहि वृद्धौ--इस धातु से बना है । 
जो महान्‌ हो उसे ब्रह्म कहते हैं । इस इष्टि से 'ब्रह्मचारी -शब्द का यौगिक भ्रर्थ 
यह है कि जो बालक जीवन में महान्‌ होने की श्रभिलापा को मस्तिप्फ तथा 
हृदय में लेकर गुरु के श्राश्रम में झ्ाता है वह ब्रह्मचारी है। गुस्कूल-थिक्षा- 
पद्धति में प्रत्येक बालक को जो ग्ुरुकूल मे प्रविष्ट होता है “ब्रह्मचारी कहा 
जाता है, सि्फ विद्यार्थी नही, क्योकि प्रत्येक के सामने जीवन में महान्‌ होने का, 
बडे होने का सकल्‍्प शिक्षा के प्रारम्भ होने के दिन से ही रख दिया जाता है । 
इस शब्द का एक रूढि श्र्थ भी है, भश्रौर वही अर्थ श्रधिक प्रसिद्ध है। रूटि शर्य 
में शरीर की भोतिक-शक्ति को--वीर्य को--नष्ट न होने देना, झुद्ध चाल-चलन 
रखना, सदाचार का जीवन व्यतीत करना 'ब्रह्मचर्य' कहलाता है | इस इण्टि से 
'ब्रह्मचारी'-शब्द के आध्यात्मिक तथा आधिभौतिक--णे दो श्रर्थ हैं। वैदिक 
शिक्षा की वैदिक-विचारधारा के श्रनुसार ग्रुरुकुलो का लक्ष्य वचपन से ही 
बालक के सामने दो उद्देश्य स्पष्ट रूप मे रख देना था | वालक को ग्राव्यात्मिक- 
सस्क्ृृति के रग मे रगना होगा--यह वैदिक-शिक्षा का पहला उद्दप्य वा जो 
“्रह्मचारी'-शव्द के वौगिक-अर्थ मे निहित है, वालदा दो प्पने गरीर ची्‌ 
भौतिक-शक्ति का सचय करना होगा, वीर्य दो नप्द नहीं होने दैना होगा, 
सदाचार का जीवन बितावा होगा--यह वैदिक-शिक्षा का दूसरा उदृश्व था. जा 
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ब्रह्मचारी'-गव्द के रूढि श्रर्थ मे निहित है। है किसी देश में ऐसी शिक्षा-प्रणाली 
जो बालक के गिक्ष णालय में भर्ती होने के दिन ही यह घोषणा कर दे कि 
हमारी शिक्षा का लक्ष्य वालक के जीवन को आ्राध्यात्मिक-सस्क्ृृति की दिशा 
का मोड देना है, हमारी शिक्षा का लक्ष्य वालक को किताबी शिक्षा के साथ- 
साथ उसे सदाचारी वनाना है, ब्रह्मचारी वनाना है, उसके चरित्र का निर्माण 
करना है। वैदिक-गिक्षा-पद्धति में वी्यें-रक्षा पर वल दिया जाता था, इसे 
गुरुकुल-शिक्षा का मुख्य ध्येय समझा जाता था--श्राज शिक्षा के क्षेत्र में इस 
वात की सिर्फ चर्चा सुनने मे आती है कि वालको को इस विपय का ज्ञान विया 
जाय या न दिया जाय, दिया जाय तो कैसे दिया जाय । बैंदिक दृष्टिकोण मे 
प्रत्येक आचार्य के लिए हर वालक को इस विपय का सही-सही ज्ञान देता 
श्रावश्यक था । 
5. गुरु अ्रथवा आचार्य 

शिक्षा देने वाले को वैदिक विचारधारा मे आचार्य' कहा गया है। इस 
विचारधारा में जहाँ विद्यार्थी को 'ब्रह्मचारी' कहा गया है, वहाँ शिक्षक को 
गुरु अथवा 'आाचार्य' कहा गया है। 'श्राचार्य” का श्रर्थ है---आचारं प्राहयतीति 
श्राचायय “--इतना ही नही कि ब्रह्मचारी को जवानी तौर पर सदाचार की 
विक्षा दे, श्रपितु --'ग्राहयति'--शिष्य के जीवन मे सवाचार को ढाल दे, उसे 
ऐसी परिस्थिति में रखे कि शिष्य श्राचार को अपने-श्राप ग्रहण कर ले । वेदों 
मे 'ब्रह्मचारी' और 'भ्राचार्य'--अशिक्षा के ये दो विन्दु है, इन दोनों को मिलाने 
वाली रेखा 'सदाचार' है, अगर आचार नही तो श्राचार्य आचार्य नही, ब्रह्मचारी 
ब्रह्मचारी नही, शिक्षा शिक्षा नही । इस दिज्ञा मे ग्रुरुकुल शिक्षा-प्रणाली वर्तेमान 
युग के लिए पुरानी होती हुई भी एक क्रान्तिकारी विचारधारा है जिसे अगर 
ईमानदारी से क्रियात्मक रूप दिया जाय, तो हमारे शिक्षा-जगत्‌ मे जो कूडा- 
कर्केट जमा हो गया है वह उसे एकदम साफ कर सकती है। किसी भी समाज 
की सबसे वडी कमजोरी चरित्र का अ्रभाव है । वह शिक्षा क्या जो सिर्फ फीसें 
जमा करके वालकों को इम्तिहान मे पास करने भर का ठेका लेती है, उनके 
चरित्र-निर्माण का डके की चोट ठेका नही लेती । ऐसी शिक्षण-सस्थाएँ शिक्ष ण- 
सस्याएं नहीं, अच्छी-खासी दुकानें हैँ। श्राज हमारी सव शिक्षण-सस्थाएँ 
दुकानदारी वन गई हैं । चरित्र को तो शिक्षा का अग ही नही समभा जाता । 
एक नई फिलोसफी ने जन्म ले लिया है--प्राइवेट लाइफ अलग हैं, पब्लिक 
लाइफ अलग है । शिक्षक भी इस बात का दावेदार है कि घर मे यह जूश्ा खेले, 
घराबव पीये, कुछ भी करे, उसकी प्राइवेट लाइफ में दखल देने का किसी को 


श्रधिकार नही । जब शिक्षक के लिए चरित्र का माप-दण्ड यह है, तब विद्यार्थी 
के लिए उसके जीवन का यही माप-दण्ड क्यो न होगा ? 
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शिक्षा की वेदिक-विचारधारा में शिष्य से ही श्रपेक्षा नहीं की जाती, 
शिक्षक, गुरु, आचार्य से बडी भारी अ्रपेक्षा की जाती है। उपनिपदों मे जहाँ- 
जहाँ गुरु की, श्राचार्य की खोज की गई है, वहाँ-वहाँ शिष्य 'समित्पाणि' होकर 
उसके पास पहुँचा है। 'समित्पाणि' का अर्थ है--हाथ मे समिधा लेकर जाना । 
हाथ मे समिधा लेकर जाने का श्रर्थ यह है कि जैसे समिधा सिर्फ लकडी है, 
परन्तु श्राग के स्पर्श से यह प्रदीप्त हो उठती है, वैसे शिष्य भी समिधा के समान 
है, आचाये के स्पर्श से वह भी अ्रग्नि की भाँति प्रदीप्त होने का संकल्प लेकर 
उपस्थित हुआ है। अगर आचार्य स्वय एक बुरी हुई लकड़ी है, उसमे स्वय कोई 
झ्राग नही, वह पब्लिक मे अलग है, प्राइवेट मे श्रलग हैं, तो वह॒थिष्य को क्‍या 
प्रदीप्त करेगा । जलता हुआ दीया ही बुके हुए दीये को जला सकता है, जो 
स्वय बुभा हुआ है वह दूसरे बुके को क्या जला सकेगा । ऐसे ही गुरुओ के लिए 
कहा गया है--श्रन्धेनेंव नीयमाना: यथान्धा:--जैसे अन्धे श्रन्धो को रास्ता 
दिखला रहे हो । एक लेखक ने ठीक कहा है--“८;द्लाबर८&ा/ 45 ॥060 50 कराए) 
(8726 98 ०४प९॥--श्राचार सिखाया नही, ग्रहण किया जाता है। श्राज की 
शिक्षा-जगत्‌ की समस्याएँ विद्यार्थियों के कारण इतनी विकट नही जितनी 
शिक्षको के कारण विकट बनी हुई हैं । 
6. श्रध्यापन के विषय 
बैदिक-शिक्षा का लक्ष्य सिर्फ किताबे पढा देना नही, पुस्तकों के अ्रध्ययन के 
सथा-साथ जीवन का श्राध्यात्मिक दृष्टिकोण भी मानव के सम्मुख रखना है । 
जीवन मे शरीर और पार्थिव-ससार ही नही, शरीर के पीछे श्रात्मा है, पाथिव- 
जगत्‌ के पीछे श्राध्यात्मिक-जगत्‌ है। यजुर्वेद के 40वे अध्याय मे कहा है * 
“हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्थापिहितं मुख तत्त्वं पूषन्‌ श्रपावृणु सत्यधर्माय दृष्टये --- 
संसार की चमचमाहट से आ्राध्यात्मिक-सत्ता श्रांखो से ओभल हो रही है, इस 
पर्दे को उठा देने से वह जगत्‌ दीखने लगता है जिससे हम वेखवर रहते है । 
यथार्थ-ज्ञान वह है जिसमे भौतिक तथा अध्यात्म विद्या का सम्मिश्रण हो । वैदिक 
दृष्टिकोण से भौतिक-विज्ञान तथा आध्यात्मिक-विज्ञान दोनो के ज्ञान वो आत्म- 
सात करने से जीवन का समग्र-रूप सामने श्राता है। सिर्फ भौतिक-ज्ञाव एकागी 
है, सिर्फ श्राध्यात्मिक-ज्ञान भी एकागी है; जीवन में दोतो का श्रपना-अपना 
स्थान है | इस दृष्टि से उपनिपद्‌ के निम्न-स्थल श्रव्ययन करने योग्य आर 
(क) मुडक उपनिषद्‌ सें शौतक का वर्णन--मुडक उपनिपद्‌ (. . 3) मे 
शौनक का वर्णन मिलता है जिसके श्रनुसार वह अंगिरस्‌ जल 
और उनसे कहा--मैं चारो वेद, छत्द, कल्प, निरुक्त, धिक्षा--य्र सब पद ता 
है, इन सब के पढने के बाद मुझे 'अ्परा-विद्या का ज्ञान हो गया है, 'परा -दिद्या 
का ज्ञान नही हुआ । उपनिषदों के काल में भोतिक-विज्ञान बव अझपरा विद्या 
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कहा जाता था, आत्म-विद्या को 'परा-विद्या कहा जाता था। अपरा'--जो 
परले-जगत्‌ की विद्या न हों; 'परा' -जो परले-जगतु की विद्या हो। शौनक 
प्राजकल के सायस के प्रोफेसरो जैसा था, अगिरस्‌ श्रध्यात्मवादी योगियो जैसा 
था। गौनक 'अपरा-विद्या' ($0०८४४॥० |7090९686) को पा छुका था, परा- 
विद्या' (37प )909०08०) को पाने के लिए अगिरस्‌ ऋषि के पास 
प्राया था क्योंकि वैदिक-शिक्षा की यह धारणा थी कि भौतिक-न्ञान श्रात्म-ज्ञान 
के विना अधूरा है । है 

(ख्) छान्दोग्पोपनिषद्‌ में नारद का वर्णब--छान्दोग्योपनिषद (7-) में 

नारद का वर्णन मिलता है जिसके श्रनुसार वह सनत्कुमार आचार्य के पास 
गया और उनसे कहा-- मैं ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अ्रथर्ववेद, पाँचवें वेद इतिहास- 
पुराण, वेदों के वेद, पित्य, राशि, देव-विद्या, निधि-गास्त्र, वाक्योवाक्य, एकायन, 
देव-विद्या, ब्रह्म-विद्या, मूत-विद्या, क्षत्र-विद्या, नक्षत्र-विद्या, सर्प-विद्या, देव-जन- 
विद्या--इन सब विद्याओ को पढ छुका हूँ, परन्तु--'सो 5हं भगवो मस्त्रविदेवास्मि 
नात्मवित्‌---हैं भगवन्‌ | इतना सव पढ कर मैं 'सन्त्रवित्‌! तो हो गया हूँ, 
ध्रात्मवित्‌' नही हुआ । नारद भी भौतिक विद्याओ को सीख कर आत्म-ज्ञान 
के लिए आचार्य सनत्कुमार के पास आया था क्योकि वैदिक-शिक्षा की यह 
घारणा थी कि भौतिक-श्नान आत्म-न्नान के विना श्रधूरा है । 

(ग) श्रपरा-विद्या, मन्त्र-विद्या, काम-रति, श्रविद्या एक-समान हैं, एवं 
परा-विद्या, श्रात्म-चिद्या, आत्म-तृप्ति-विद्या--यें एक-समान हैँ---उपनिपद्‌ के 
भ्रध्ययन से यह स्पष्ट है कि श्रपरा-विद्या तथा मन्त्र-विद्या का शअ्र्थ भौतिक-विज्ञानों 
में था, परा-विद्या तथा आत्म-विद्या का अर्थ श्राध्यात्मिक-विज्ञान से था। यहीं 
कारण है कि शौनक कहता है कि शअ्रपरा-विद्या वह पढ चुका है, परा-विद्या 
पढ़ना चाहता है, इसी प्रकार नारद कहता है कि मन्त्र-विद्या वह पढ चुका है, 
प्रात्म-विद्या पढना चाहता है । उपनिषदों के अनुसार 'अपरा' तथा “मन्त्र” को 
अविद्या' का नाम दिया गया है, 'परा' तथा “आ्रात्म-ज्ञान' को “विद्या' का नाम 
दिया गया है । तभी ईशोपनिपद्‌ के ग्यारहवें मन्त्र मे कहा है 

विद्या चांदियां तर यस्तद्वेदोभयं सह 
प्रविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययाध्मृत महनुते । 

“श्र्थात्‌ जो अविद्या' को जानता है वह 'मृत्यु' को तर जाता है, जो 
'विद्या' को जानता है वह “अ्रमर' हो जाता है । मृत्यु के साथ किससे लडा जाता 
है ? श्रोपधियों के ज्ञान से ही तो, भोतिक-विज्ञान से मृत्यु से लडते हैं, परन्तु 
उससे श्रमुत तो नहीं हाथ आता । श्रमृत की प्राप्ति होती है श्रात्म-ज्ञान से । 
इसीलिये उपनिपद ने अपरा को, भन्त्र-ज्ञान को जिससे अ्रमरत्व प्राप्त नही होता 
अ्ििद्या' कहा है, परा को, श्रात्म-ज्ञान को जिससे अपने श्रमरत्व का बोध होता 
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है 'विद्या' कहा है। हमारे शास्त्रो की ये उल्टी प्रतीत होने वाली परिभाषाएँ 
स्थिति का यथार्थ-बोध कराने के लिए प्रयुक्त हुई है। उपनिपदों के इसी 
दृष्टिकोण को लक्ष्य मे रखते हुए गीता ने श्रात्म-रत', “आत्म-तृप्त' तथा 
आ्राप्त-कार्म' शब्दों का प्रयोग किया है । गीता (3-7) मे कहा है--- 
यस्त्वात्मरतिरेष॒ स्यथात्‌ आ्त्मत॒प्तश्च मानव: 
धात्मन्येव च संतुष्ठस्तस्थ कार्य न विछ॒ते । 

“अर्थात्‌, जो व्यक्ति 'श्रात्मरत' है, 'श्रात्मतृप्त' है, वही पहुँचा हुआ मानव 
है। भआत्म-रत' तथा आत्म-तृप्त' के विरोधी शब्दों का प्रयोग करते हुए गीता 
ने 'कासकामी -बब्द का (2-70) प्रयोग किया है जिसका उल्टा गब्द बनता है--- 
श्राप्त-काम' । 

हमारा यह सब-कुछ लिखने का इतना ही अ्रभिप्राय है कि वैदिक विचारवारा 
के अनुसार शिक्षा का कार्य भौतिक-विज्ञानो के अध्ययन तक ही समाप्त नही 
हो जाता, इनका अ्रष्पयन तो जरूरी है ही क्योकि इनके बिना ससार का 
व्यवहार नहीं चल सकता, परन्तु इस सब ज्ञान को शास्त्रों में अपरा कहा है, 
मन्त्र-ज्ञान कहा है, कामकामी-ज्ञान कहा है, अविद्या कहा हैं। क्योंकि वैदिक 
इष्टिकोण समन्वयात्मक दृष्टिकोण है, इसलिए अपरा के साथ परा का, मन्त्र- 
ज्ञान के साथ आत्म-न्ञान का, अविद्या के साथ विद्या का जानना आवशध्यक 
है--इन दोनो के समन्वित होने से ही जीवन पूर्ण होता है, नही तो मनुप्य या 
'निरा भौतिकवादी रह जाता है या निरा अध्यात्मवादी रह जाता है, और इस 
प्रकार “निरा” रहने के कारण वह अपूर्ण रह जाता है । 


7, श्रध्यापच की विधि 


अध्यापन की विधियों को मुख्य तौर पर सब जगह दो भागों में बाँटा 
गया है। एक है--'आ्रगमन-पदधति' (600०7५४० 77०00), इंसरी है-- 
'निगमन-पद्धति” (/206000५० 7700000) । श्रनेक दृष्ठात देकर किसी तथ्य का 
निरूपण करना श्रागमन-पद्धति कहलाता है, शुरू में ही तथ्य का प्रतिपादन कर 
उसे भिन्‍्न-भिन्‍त दृष्ठातो मे घटा कर दिखलाना निगमन-पद्धति कहलाता है। 
भारतीय जास्त्रो मे श्रध्यात्म-विद्या के रहस्यों को समझाने के लिए आगमन तथा 
निगमन--इन दोनों पद्धतियों का आश्रय लिया गया है। धिक्षा क्‍्गे उपयोगी 
बनाने के लिए किसी उपयोगी कौगल (८7शी) से उसे जोड़ देना भी शिद्दा मे 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । अध्यात्म-विद्या को हृदयगम करान के लिए गुर्पुल 
शिक्षा-पद्धति मे जहाँ झ्रागमन तथा निगमन पद्धति दा सहारा लिया जाता था 
वहाँ इसी उद्देश्य को सम्मुख रख कर गो-पालन को शिना के साथ गोद दिया 
यया था । 
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(क) श्रागमन-पद्धति के दृष्टान्त--प्राचीन शिक्षा-शास्त्री 'ज्ञान'! तक पहुँचने 
के लिए पाँच क्रम बतलाते ये--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय तथा तिगमन । 
इसे 'पचावयव' कहा जाता था। पंचावयव की इसी पद्धति को श्राजकल प्रसिद्ध 
शिक्षा-शास्त्री हर्वार्ट (776-84) के शिक्षा देने के पच-सोपान (फए6 8005 
० प्रका/क्ा) कहा जाता है। इसी पद्धति को आधार वना कर (छान्दोग्य, 
6-[2) ब्वेतकेतु के पिता उद्दालक ने 'सदेवेदमग्र आसीत्‌---ससार प्रारम्भ में सत्‌ 
ही था--तत्त्वसमसि'--तू वही है--इन तथ्यो का आगमन-पद्धति से उपदेश देते 
हुए कहा--देखो, सामने वट-वृक्ष है, उसका फल ले श्राओने । वह फल ले झ्राया । 
कहा---इसे तोड डालो । तोड दिया | पूछा--इसमे क्‍या देखते हो ? कहा-- 
भगवन्‌ | छोटे-छोटे बीज। कहा--इनमे से एक दाने को तोड दो । तोड 
दिया । इसमे क्‍या देखते हो ? उत्तर मिला--कुछ भी नही । गुरु ने कहा--हैं 
सोम्य ! जिसे तू 'कुछ नही” कह रहा है, जिसे श्रणु-रूप मे तू कुछ नहीं देख 
पा रहा है उसी से यह महान्‌ वट-वृक्ष खडा हो जाता है। फिर ग्रुरु ने नमक 
की डली व्वेतकेतु के हाथ में दे कर कहा--इसे पानी के घड़ें मे डाल दो । 
अगले दित पूछा--वह डली दीखती है ”? उत्तर मिला--नहीं दीखती । फिर 
कहा--पानी पीयो । शिष्य ने पानी पिया । दाये से पीझ, वायें से पीओ, बीच 
में से पीओ । सव जगह नमक-ही-तमक मिला, वह नमक जो दीख नही रहा 
था । इन दुष्ठान्तो से उद्दालक ने इ्वेतकेतु को समझाया कि ब्रह्म जो दीख नहीं 
रहा वह विश्व के कण-कण में मौजूद है । 

(ख) निगमन-पद्धति के दृष्दान्त--निगमन-पद्धति का श्रर्थ है, तथ्य को 
पहले से ही बतला देना । जब उद्दालक ने श्वेतकेतु को शास्त्र का हवाला देकर 
5 सोम्य प्रग्न श्रासीत्‌---तव शुरू मे उसने निगमन का ही आश्रय 

या। 

(ग) शिक्षा में कौशल फो जोड़ देना--अभ्रमरीका के शिक्षा-शास्त्री जॉन 
द्व्ई (859-952) का नाम शिक्षा के प्रगतिशील विचारो के साथ जुडा हुआ 
है । उनकी शिक्षा-पद्धति को 'योजना-पद्धति' (?7००७०६४ 7७00) कहा जाता 
है। इस पद्धति में वालको को कोई योजना दी जाती है जिसको उन्हें पूर्ण 
करना होता है । इसके विवरण मे तो हम नही जाना चाहते, परन्तु इसमे सन्देह 
नही रा शिक्षा के साय किसी उपयोगी, महत्त्वपूण योजना को जोड देने की 
पद्धति उपनिपद्काल में भी पायी जाती थी। विद्याम्यास करते हुए गो की 
नेवा करना शिष्य का मुख्य कार्य था। छान्दोग्य (4-4-5) मे सत्यकाम जावाल 
की कथा भाती है। वहाँ लिखा है कि गुरु ने कुछ गोएँ उसके सुपुर्द कर दी । 
जब तक वे दुगुनी हो गईं तव तक वह सम्पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर चुका था। 
'बाजना-पद्धति' को आधार बना कर ही महात्मा गाधी (869-948) ने 
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बुनियादी तालीम की नीव डाली थी और उसमे मुख्यतया कृषि को योजना का 
भ्राधार बनाया था। आचार्य के आश्रम में रह कर ब्रह्मचारी गो-पालन को 
योजना का केन्द्र बनाते थे । गो-सेवा का इतना महत्त्व है कि यदि आज भी 
इसे शिक्षा के साथ जोड दिया जाय, तो विद्यार्थियों को लाभ ही हो सकता है। 


8. शिक्षा के लक्ष्य की प्राप्ति 


श्रब तक हमने शिक्षा-प्रणाली के साधनों पर प्रकाण डाला--कैसी शिक्षा 
हो, कैसा शिष्य हो, कैसा आचार्य हो, परन्तु इन सव साधनों को जुटा कर हम 
वैदिक शिक्षा-पद्धति से शिक्षा पाये हुए युवक से क्या आजा करते है ? जैसे 
गुरुकूल में भर्ती करते समय आचार्य ब्रह्मचारी के सम्मुख एक पुरोगम रखते हुए 
कहता है-- 'कर्म फुरु, “दिवा मा स्वाप्सी:', 'क्रोधानते वर्जय', “उपरि शा्यां 
वर्जय' आदि, वैसे शिक्षा समाप्त कर चुकने के बाद युवक से जो श्राज्ा की जाती 
है उसका उल्लेख करते हुए तैत्तिरीयोपनिषद्‌ (प्रपा० 7, श्रनु० , कं० ।, 2, 
3, 4) में लिखा है--- 
सत्यं बद । धर्म चर। स्वाध्यायान्मा प्रमदः ।'*“सत्यान्त प्रमदितव्यम्‌ । 
घर्मान्‍्त प्रमदितव्यम्‌ । कुशलान्न प्रमदितव्यम्‌ । स्वाध्यायप्रवचनाम्याम्‌ न 
प्रमदितव्यम्‌ ।** 'मातृदेवो भव । पितृदेवो भव। श्राचार्य देवो भव । भ्रतिथि देवो 
भव ।'**एष श्रादेश:, एब उपदेश:, एबा वेदोपनिषद्‌, एतदनुशासनम । 
शिक्षा-सस्था मे श्रध्ययन समाप्त करने के वाद जब ब्रह्मचारी घर को 
लौटता है, तब आचार्य उसे उपदेश देते हुए--जिसे श्राजकल “दीक्षान्त-भाषण' 
कहा जाता है--कहता है कि गुरु के पास तुमने जो-कुछ सीखा उससे तुमसे यह 
आशा की जाती है कि तुम जीवन में सत्य का आचरण करोगे, घार्मिक-जीवन 
बिताओगे, माता-पिता की सेवा करोगे, अपने वडो का सम्मान करोगे। अब 
विश्वविद्यालयों ने भी दीक्षान्त-भाषण देते हुए तैत्ति रीयोपनिपद्‌ के इन्ही वाक्‍्यों 
का उच्चारण करना शुरू कर दिया है। परन्तु क्या हमारी शिक्षा सचमुच ऐसे 
युवक तैयार कर रही है ? वार-वार सिर्फ यही रठा जा रहा है कि शिक्षा का 
उद्देश्य युवक-युवतियो को रोटी कमाने लायक वनाना है । रोटी कमाने लायक 
बनाना है--यह तो ठीक है, परन्तु शिक्षा का उद्देश्य इन्सान को इन्सान बनाना 
पहले है । चौदह-सोलह साल जबतक विद्यार्थी शिक्षणालय में रहता है, हम उसे 
नही बतलाते कि जीवन क्‍या है, सत्य क्या है, धर्म क्या है, जीवन का लक्ष्य 
क्‍या है, इम्तिहान पास करा लेने के बाद दीक्षान्त-भाषण के समय तैत्तिरीयो- 
पनिषद्‌ के वाक्य उसे सुना देते है। यह शिक्षा नही, शिक्षा को विउम्बना हैं । 
गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति में आचार्य ब्रह्मचारी को ग्रुढकुल में प्रविष्द करते हुए 
उसके सामने एक निश्चित प्रोग्राम रखता था, और शिक्षा समाप्त कर शुत्दुल 
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से लौटते हुए उसे उस चुनौति का सामता करने के लिये होशियार करता था 
जो जीवन में उसके सामने आने वाली थी । आचार्य का कहना था कि रोटी 
तो तुम कमाझओोगे ही, पेट तो तुम भरोगे ही, परन्तु याद रखना--जो-कुछ करना 
इन्सान वने रहना, इस सस्या मे इन्सानियत के जो गुण सीखे है उन्हें मत भूलता। 


9, चुनोती 

भारत मे विक्षा के क्षेत्र में जो आँख उठा कर देखता हैं उससे यह कहे 
विना नही रहा जाता कि हमारी बिक्षा-पद्धति असफल हो चुकी है। वैदिक 
शिक्षा-पद्धति के लिए यह अवसर एक चुनौती का अ्रवसर है । चुनौती का रूप 
क्या है ? चुनौती का रूप यह है कि देग में प्रचलित शिक्षा-पद्धति इसलिये 
अमफल हो चुकी है क्योकि जिक्षा-सस्थाएँ एक फैक्टरी का रूप धारण कर 
चुकी हैं, शिक्षक लोग अपने को फैक्टरी के वेतनभोगी उच्च-कोटि के मजदूर 
समझने लगे हैं । मजदूर की मनोवृत्ति कम-से-कम काम करके ज़्यादा-से-ज्यादा 
पैसा खीचने की होती है | सव फैक्टरियो मे यही हो रहा है, जिक्षा की फैक्टरी 
में भी यही होने लगा है। विद्यार्थी भी शिक्षा-सस्थाओं को फैक्टरियाँ समभने 
लगे हैं, वे भी यूनियनें वनाते हैं, घेराओ करते है, हडतालें करते हैं। पढने- 
लिखने के लिये श्रम करने का, गुरु-शिष्य मे पिता-पुत्र के सम्बन्ध का, जिष्य 
के गुरु या गुरु के शिष्य के निकट आने का, तपस्या का, ब्रह्मचयं का, सदाचार 
का, चरित्र-निर्माण का जिक्षा में कही स्थान नही रहा । इस स्थिति मे लड़खडा 
रही हमारी शिक्षा-पद्धति को अगर कोई पद्धति बचा सकती है, तो वह ग्ुरुकुल- 
थविक्षा-पद्धति ही है जिसके मूल-तत्वो का यहाँ उल्लेख किया गया है| ग्रुरुकुल- 
शिक्षा-पद्धति से अ्रभिप्राय किसी शिक्षा-संस्था-विजेष से नही है । ग्ुरुकुल-शिक्षा- 
पद्धति के कुछ आवारमभूत सिद्धान्त हैं। उन सिद्धान्तो को क्रियान्वित किये विना 
कोई सस्था ग्रुस्कुल नहीं कही जा सकती | जब तक देश की विक्षा-पद्धति में 
गुर्-भिप्य का सम्बन्ध 'कुन' की भावना पर खड़ा नही होता, गुरु-शिप्य में 
पिता-पुत्र की-सी भावना नही जगती, वे एक-दूसरे के निकट नही श्राते, जब तक 
विद्यार्थी श्रम, तपस्या के लिये तैयार नही होते, जब तक ब्रह्मचर्य शिक्षा का 
श्राघार नहीं चनता, चरित्र-निर्माण और सदाचार चिक्षा के अभिन्‍न अग नही 
वनते, जब तक थिक्षकवर्ग “ब्राचारं ग्राहपतीति आचार्य: की ज़िम्मेवारी श्रपने 
कन्‍्चो पर नहीं लेते, दूसरे घव्दों मं, जब तक गुरुकूल-जिक्षा-पद्धति के मूल- 
सिद्धान्त देश की जिल्षा-प्रणाली में ओत-प्रोत नही हो जाते, उस पर छा नहीं 
जान, तत्रतक हम 835 मे मैंकाले ने जहाँ खडा किया था वही खडे रहेगे । 





श्रात्मानं रथिन विद्धि शरीरं रथमेव तु 
बुद्धि तु साराथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च । 
इन्द्रियाणि हयानाहु: विषयांस्तेषु गोचरान्‌ 
ध्रात्मेन्द्रिय मनोयुक्‍त॑ भोकक्‍्तेत्याहुम नी पिण: 


(कठ, 3---3, 4) 


लजीवल' के विपय मे दो इष्टियाँ प्रचलित है--एक घुद्र-भौतिकवादी-दट है, 

दूसरी शुद्ध-अध्यात्मवादी-रण्टि है । शुद्ध-भीतिकवादी लोग कहने हे 
कि यह जीवन ही आ्रादि है, यही श्रन्त है--इस तथ्य को ध्यान में रख कर जीवन 
विताना चाहिये, शुद्व-अरव्यात्मवादी लोग कहते है कि यह जीवन मिव्या है 
यथार्थ-जीवन इहलोफ का जीवन नहीं, परलोक का जीवन द्वरी यवार्थ-जीवन है, 
उसी की तैयारी में इस जीवन को श्रपत कर देना उचित है । वेकन झा जो 
पाच्चात्य भौतिक-विचारवारा का मुख्य स्तम्भ था, एयन है दि बहू संसार ही 


सत्य है, यही सब-कुछ है, यह मान कर ही हमे जीवन-पव रा नि जरनसा है । 


प्रन्त क्या इस जीवन को ही आदि तथा अन्त माना जा सकता है |; 
ससार में हर वस्तु 'सापेक्ष/ (१८॥४८) है, दूसरे का अग है, “निरपेश्न 
(४७६०७७) तो एक ही हो सकता है जिसके आसरे सब टिका है, अगर वह 
भी 'सापेक्ष' हो, उसे भी आसरे की आवश्यकता हो, तो अनवस्था-दोप ञ्रा 
जाता है। हमारा पाथिव-जीवन भी सापेक्ष है, श्रग है, हिस्सा है, कडी है-- 
किस की ? यह उस जीवन का अ्रग है जिसे हम आध्यात्मिक कहते है। इस 
दप्टि से न गुद्ध-भौतिकवादी इप्टिकोण सही है, न शुद्ध-अध्यात्मवादी इष्टिकोण 
सही है । हमारा भौतिक-जीवन आध्यात्मिक-जीवन का श्रग है---भौतिक तथा 
श्राध्यात्मिक दोनो मिल कर जीवन की श्वखला को पूर्ण करते है, अलग-अलग 
होकर ये दोनो अधूरे रह जाते है | वैदिक दृष्टिकोण यह है कि भौतिक-जीवन 
भी सत्य है, आध्यात्मिक-जीवन भी सत्य है, दोनो को सत्य मान कर ही जीवन- 
पथ पर यात्रा हमे लक्ष्य तक पहुंचा सकती है । 


अगर पाथिव-जीवन को आध्यात्मिक-जीवन का श्रग न माना जाय, तो 
जीवन में सार्थकता नही रहती, यह निरर्थक हो जाता है। किसलिए जीयें ? 
क्या सिर्फ खाने-पीने के लिए ” खाना-पीना तो पश्मु भी करते है, फिर मानव- 
जीवन की सार्थकता क्‍या है ? आध्यात्मिक-जीवन के साथ भौतिक-जीवन की 
डोर बधी हो, तभी जीवन की दिशा निश्चित तथा असन्दिग्ध हो सकती है, 
श्रन्यथा मानव-जीवन जी लेने और मर जाने के सिवाय कुछ नही रहता । 


श्राध्यात्मिक-जीवन का यह श्रर्थ नही है कि पाथिव-जीवन की उपेक्षा की 
जाय । पाथिव-जीवन ग्राध्यात्मिक-जीवन के लिये श्रावश्यक है, परन्तु साधन के 
तौर पर, उपकरण के तौर पर । दारीर आत्मा का साधन है, उपकरण है--- 
यह जान कर जीना ही जीवन की सम्पूर्णता है। इसी विचार को व्यक्त करते 
हुए कठोपनिपद्‌ में कहा है--शरीर एक रथ है, इन्द्रियाँ उसमे जूते घोडे है, ये 
घोड़े ससार के विपयो की तरफ दौड़ रहे हैं, मन लगाम है, वुद्धि सारथी है-- 
शोर इस रथ पर सवारी करने वाला आत्मा है। जब यह सिलसिला उल्टा हो 
जाता है, लगाम इन्द्रियो के हाथ मे आ जाती है, तब श्रात्मा भोक्ता होने के 


स्थान में इन्द्रियाँ भोक्ता हो जाती है । सही जीवन भौतिक तथा आध्यात्मिक 
जीवन का समन्वय है | 


दशम अश्रध्याय 
जीवन के प्रति आध्यात्मिक दृष्टिकोण 
(छशारापरए 3, 0०0077.00६ 0०९ ॥ए) 


4, इहलोकिक-जीवन पारलोकिक-जीवन से बंधा हुआ हे 


डॉ० राधाकृष्णन* भारत तथा ग्रीस के पारस्परिक-सम्वन्ध के विपय में 
लिखते हैं कि ग्रीस के विद्वान युसेवियस (35 ईस्वी) ते अ्रपने लेखों में एक 
परम्परागत कथानक का उल्लेख किया है। इस कथानक के अनुसार अरस्तु के 
शिष्य एरिस्टोक्सेनस कहा करते थे कि एक समय भारत से सन्‍्तो की एक 
मण्डली ग्रीस पहुँची थी जिसकी सुकरात से भेट हुई थी । इस भेट में सनन्‍्तो ने 
सुकरात से पूछा कि जीवन की समस्या के विपय मे उसकी क्‍या सीख है ? 
सुकरात ने उत्तर दिया कि वह सिखाता है कि यह जीवन क्‍या है, इस जीवन 
की समस्याएं क्‍या है, हमे दुनिया मे किस प्रकार रहता चाहिए, हमारा इस 
पाथिव-जीवन मे एक-दूसरे के साथ कैसा व्यवहार होना चाहिये, हमे कैसे 
बरतना चाहिये । एरिस्टोक्सेनस का कहना है कि यह उत्तर सुन कर भारत की 
मण्डली का एक सन्‍त खिलखिला कर हँस पडा | उसने कहा---जो व्यक्ति इस 
भौतिक-जीवन के साथ वँत्रे हुए उस अभौतिक, दिव्य-जीवन को नहीं जानता 
वह इस भौतिक-जीवन के सम्बन्ध मे क्या सीख दे सकता है ? भारतीय सन्त 
ने पूछा--क्या तुम्हे इस पाथिव-जीवन के अतिरिक्त उस दिव्य-जीवन का भी 
पता है, वह जीवन जो लौकिक न होकर पारलौकिक है, जो भौतिक न होकर 


# [70 खताधेताधधाहए णा ्तांब शात 0९005 . ए४5९७०५ (35 ७. 70.) 
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श्राध्यात्मिक है, जो इस दुनिया के साथ वधा न होकर, इससे श्रलग है, स्वतन्त्र 
है, जो इस लोक के जीवन से जीवित न होकर उस लोक के जीवन से जीवित 
होता है, जिसके साथ वधा होकर ही यह पाथिव-जीवन जीवन कहलाता है--- 
क्या तुम्हे उस दिव्य-जीवन का पता है ? अगर तुम्हे उस पारलौकिक-जीवन 
का पता नही, तो तुम इहलौकिक-जीवन के विपय में क्या बतला सकते हो । 
इस ससार का जीवन तो तभी सार्थक हो सकता है जब वह उस जीवन की एक 
कडी हो, उसके साथ श्ुखला मे बधा हो। अन्यथा अ्रगर इहलौकिक-जीवन 
सिर्फ इस लोक का है, यहाँ शुरू होता यही समाप्त हो जाता है, किसी श्वखला 
की कडी नही है, तव तो मनुष्य का जीवन पैदा होना श्र मिट॒टी मे मिल 


जाना--इसके सिवाय कुछ नही रहता । फिर इस पार्थिव-जीवन के विषय में 
सीख क्या, इस जीवन की समस्याओं का समाधान क्‍या ? 


2. इहलोकिक-जीवन के सम्बन्ध सें वेदिक-दृष्टिकोण 


जीवन के सम्बन्ध में वैदिक-इष्टिकोण यह है कि हमारा यह जीवन तभी 
सार्थक कहा जा सकता है जब यह इस भौतिक-जीवन के आगे जो-कुूछ है उसकी 
तैयारी समझा जाय । अगर यह जीवन अपने-आप मे स्वतन्त्र है, किसी भावी- 
जीवन की तैयारी नही है, तो यह व्यर्थ-सा हो जाता है । इस दृष्टि से यह 


जीवन एक श्रग है किसी अ्रगी का, भाग है किसी पूर्ण का, कडी है किसी 
खशुखला का । 


3 यहाँ प्रइन खड़ा हो जाता है कि अंग, भाग श्रादि 
शब्द सही हैं या अंगी, पूर्ण श्रादि दब्द सही है 


जव हम कहते हैं कि यह जीवन अ्रग है भावी-जीवन का, पाथिव-जीवन 
श्रग है दिव्य-जीवन का, यह अपूर्ण' अ्रग है उस 'पूर्ण' का जिससे यह बधा है, 
जो इसे जीवन प्रदान करता है, जिसकी वजह से यह जीवित है, तब प्रइन उठ 
खडा होता है कि क्या अरग, भाग आदि 


शदद 


शब्द वास्तविक हैं या अगी, पूर्ण आदि 
वास्तविक है ? क्‍या ययार्थ-सत्ता भ्रग की है या शञ्रगी की है, वास्तविक- 
सत्ता इस श्रपूर्ण की है या पूर्ण की है जो इस अ्रग का, श्रपूर्ण का स्रोत है, जिस 
पारलोकिक से इस इहलौकिक का श्रवाह वहता है। दूसरे शब्दों मे, क्या यह 
सापेक्ष भोतिक-जगत्‌ यथार्थ है या निरपेक्ष अभौतिक-जगत्‌ यथार्थ है, अग्रेज़ी मे 


कहे तो क्या ॥२७७॥7ए० की, ४7 की यथार्थ-सत्ता है, या ७5०४७ की, 
४४॥०॥ की यथार्-सत्ता है 


कु] ' भा क्या ये दोनो झ्खला की तरह कडी के रूप मे 
एक-डूसर से जुडे हुए रह ? 
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4. ठीक इस बिन्दु पर श्राज की वैदिक तथा पश्चिस की भोतिक 
विचारधारा का दृष्टिकोण भिन्‍न हो जाता है 

(क) पश्चिम की भोतिक-विचारधारा का दृष्टिकोण---पाश्चात्य-विचा रकों 
के अनुसार हम जो-कुछ भी जानते है वह 'सापेक्ष' का ज्ञान है, १९८७॥।४० का 
ज्ञान है, इस संसार का ही ज्ञान है। सापेक्ष से हमारा मतलव इस ससार-- 
इस अग' से---'अवयव' से है । उनका कथन है कि यह सापेक्ष-ससार ही हमारे 
ज्ञान में आता है, इससे परे जो-कुछ है उसका ज्ञान हम नहीं कर सकते । इस 
ससार से परे बहुत-कुछ है इसमे सन्देह नही । ह॒बर्ट स्पेसर (820-903) ने 
ससार को दो भागो मे बाँटा है--ज्ञात (0०७7) तथा 'अज्ञात' (एंग्राता0एा) । 
वह जो अज्ञात-जगत्‌ है उसकी इष्टि से ज्ञात-जगत्‌ अग” कहा जा सकता है, 
अवयव' कहा जा सकता है, परच्तु बेकन ([56]-626) का, जो पाश्चात्य- 
भौतिक-विचारधारा का मुख्य स्तम्भ था, यह कथन है कि हम यह मानने को 
विवश हैं कि यह सापेक्ष कहा जाने वाला ससार ही सत्य है, निरपेक्ष कहा जाने 
वाला संसार असत्य है, है ही नहीं, उसकी कोई सत्ता नही, यही सत्‌ है, यही 
सब-कुछ है क्योकि उसकी सत्ता होने का हमारे पास कोई प्रमाण नही । 

(ख) भारत की वेदिक-विचारधारा का दृष्ठिकोण--भारत का वैदिक- 
दृष्टिकोण यह नही है । वैदिक-दष्टिकोण यह है कि ज्ञात के पीछे अज्ञात है; 
सापेक्ष (]२०४४४९) के पीछे निरपेक्ष (8098007७) है; अग तथा शअ्रवयव के 
पीछे अगी है, निरवयव है; भाग, हिस्से या अपूर्ण के पीछे वह पूर्ण है जिसका 
अपूर्ण भाग है, जिसका श्रपूर्ण हिस्सा है, जिसकी दृष्टि से कुछ भी श्रपूर्ण है-- 
इस सबके पीछे पूर्ण है, सारा है---80950]78 या ५/४०७ है । 

ये दोनो दृष्टियाँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं, परस्पर-विरोधी हैं। अगर पाइचात्य- 
दृष्टिकोण सही है, तब तो हमारे जीवन का दायरा यह भौतिक-ससार ही रह 
जाता है, इसी के साथ हम बँध जाते हैं, इसकी समस्याएँ ही हमारी समस्याएँ 
रह जाती हैं, यह संसार ही हमारे जीवन का लक्ष्य रह जाता है। परन्तु श्रगर 
भारत का वैदिक-इष्टिकोण सही है, यह दृष्टिकोण कि यह ससार तो एक 
लम्बी-चौडी साकल की सिर्फ़ कडी है, हर कडी दूसरी कडी से वँधी हुई है, 
इहलोकिक की पारलौकिक के साथ गाँठ जूडी हुई है, तो जीवन का सारा 
दृष्टिकोण वदल जाता है, तव हमारा ध्यान इस जीवन पर तो रहता ही है, 
उस से तो हम हट नही सकते, परन्तु हमारी नज़र इस पर रहती हुई भी उस 
पर रहती है, ठीक ऐसे जैसे नदी पार करते हुए हम इस किनारे को तो ध्यान 
मे रखते ही हैं, परन्तु टिकटिकी उस किनारे की तरफ लगी रहती है जहाँ हमने 


जाना है। प्रश्न यह है कि पाश्चात्य तथा भारत के वैदिक-दृष्टिकोणों मे से 
कौन-सा दृष्टिकोण सही है ? 
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5, वैज्ञानिक-दृष्टिकोण से विचार करें तो हमारा ज्ञान श्रंगी का, 
निरपेक्ष का, सस्पूर्ण का ज्ञान है 


ज्यो-ज्यो हम विकान के क्षेत्र मे प्रवेश करते जाते हैं यह सिद्ध होता जाता 
है कि हमारा ज्ञान अगी का, निरपेक्ष का, पूर्ण का, &०$०ए० का, २४४०९ 
का ज्ञान है, अ्रग का, सापेक्ष का, अ्रपूर्ण का, 7१९।४४४७ का, शेक्वाई का ज्ञान 
नही है। अ्रग्रेजी मे एक उक्ति है--'फ़& [ता0ज़ ॥6 एटीक्राए8 060४086 ण९ 
(ा0ठजफ़ ९ ४०४00(९, ४06 ]285 फ़6 (700 (76 4ं9500090 ४6 658 फए6 
[पा0ज़ (06 एटा४7४०--्रर्थात्‌ इस सापेक्ष का, ससार का ज्ञान हम उतना 
ही कर सकते हैं जितना हम निरपेक्ष के समीप होते है, भले ही निरपेक्ष को 
हम जानते हो या न जानते हो । 

केनोपनिषद्‌ (2 खड, 3) में कहा है “यस्यामतं मस्त तस्थ मत यस्य न 
वेद सः अ्विज्ञात विजानताम्‌ विज्ञातमविजानताम्‌”---इस सापेक्ष को जान कर 
जो कहने लगता है कि मैं सब-कुछ जान गया, वह कुछ नही जाना, जो इसे 
जान कर कह उठदा है कि मैं कुछ नहीं जान पाया, वही सत्य को जान जाता 
है। देखने को यह अपूर्ण जगत्‌ पूर्ण जान पडता है, परन्तु यथार्थ मे पूर्ण तो 
वह ही है जिसमे से पूर्ण को भी निकाल लिया जाय, तो शेप भी पूर्ण ही वच 
रहे--पूर्णस्थ पूर्णमादाय पूर्णमेवावश्षिष्यते'---इस जगत्‌ में से तो छुटकी भर भी 
निकाल लें, तो अ्रपूर्ण हो जाता है । 


6 शध्रगर हमारा जीवन निरपेक्ष से नहीं जुड़ा हुआ तो हमारे जीवन 
सें तिसन दोष होने अवश्यस्भावी हैं : 


(क) जीवन की सार्थकता न होना---अ्गर हमारा जीवन सम्पूर्ण से, निरपेक्ष 
से जूटा हुआ नही है, अगर वह जीवन के अधूरे भाग में ही चक्कर काट रहा 
है---और सिफे इहलोक्कि-जीवन विताना श्रधूरे जीवन मे ही विचरना है-- 
सम्पूर्ण के साथ अ्रपने सम्बन्ध को काट देना है--तो यह निश्चित है कि हमारे 
जीवन का कोई श्रर्थ नही रहता । जीवन की सार्थकता तो तभी सिद्ध होती है 
जब वह सम्पूर्ण को अपने सामने रखे । व्यक्ति के शरीर को अगर एक सम्पूर्ण 
इकाई मान लिया जाय, तो भारीरिक-उन्नति के लिए सिर्फ भ्रुजाओं का व्यायाम 
करना वेमाने होगा जबतक सम्पूर्ण-शरीर के सब अ्रगो को पुष्ट करने का प्रयत्न 
न किया जाय, परिवार को श्रमर इकाई मान लिया जाय, तो पारिवारिक- 
उन्नति के लिए परिवार के सिर्फ एक श्रग को--सिर्फ एक बच्चे को-लायक 
चना देना पारिवारिक-सफलता का सूचक नहीं है , समाज को श्रगर इकाई 
मान लिया जाय, तो समाज के केवल एक वर्ग का कल्याण तथा सुरक्षा करना 
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सरकार को सार्थक नही बना सकता; विह्व को अगर इकाई मान लिया जाय, 
तो विश्व के केवल एक देश का उन्‍नतिशील हो जाना पर्याप्त नही है। व्यक्ति, 
परिवार, समाज, विश्व को उन्‍्तत करने के लिए इनके एक-एक भ्रग को एक- 
दूसरे से अलग करके विचार करना हमारे सम्पूर्ण उद्योग को निरथथक बना देता 
है। हमे अपना लक्ष्य सार्थक बनाने के लिए अग को, अवयव को सामने नही 
रखना होगा, अ्रगी को, सम्पूर्ण को--सारे-के-सारे को---'पूर्णस्य पूर्णमादाय--- 
को सामने रखना होगा तभी हमारा कार्ये-क्रम सार्थक हो सकता है। यह जीवन 
भी तभी सार्थक हो सकता है जब यह शआाने वाले जीवन के परिपेक्षय में ढल 
रहा हो । 

(सर) जीवन फी दिशा का निश्चित न होना--जीवन की सम्पूर्णता तो 
तभी बनती है जब हमारा जीवन ऐहिक तथा पारलौकिक दोनो के मिश्रित 
दृष्टिकोण से ढल रहा हो। सापेक्ष की सत्ता तभी हो सकती है जब निरपेक्ष 
की सत्ता हो, भाग की सत्ता तभी हो सकती है जब जिसका वह भाग है 
उसकी सत्ता हो, अपूर्ण की सत्ता तभी हो सकती है जब पूर्ण की सत्ता हो, 
ग्राधे की सत्ता तभी हो सकती है जब पूरे की--५9/४००७--की सत्ता हो, 
7१०/४४४७ की सत्ता तभी हो सकती जब /४४७६०!४॥७४ की सत्ता हो, क्योकि अंग, 
भाग, अपूर्ण, सापेक्ष, ये सब अग्ी, पूर्ण, निरपेक्ष के साथ जुडे हुए हैं, निरपेक्ष 
के बिना ये हो ही नही सकते । ऐसी हालत मे जीवन का जो दृष्टिकोण सिर्फ 
सापेक्ष से, अंग से, श्रवयव से बधा हुआ है, वह जहाँ निरर्थक हो जाता है-- 
इसलिए निरर्थक हो जाता है क्योकि जिस सम्पूर्ण का वह हिस्सा है उसे दृष्टि 
से श्रोकल कर देता है--वहाँ निरर्थक होने के साथ-साथ जीवन के उस दृष्टि- 
कोण में जीवन की निरिचत दिशा भी नहीं रहती, अनिश्चित हो जाती है। 
जीवन की निश्चित दिशा तो तभी हो सकती है जब हमे पता हो कि जीवन 
का भ्र्थ, जीवन का उद्देश्य, जीवन का लक्ष्य क्या है। जब हमारे सामने ध्येय 
हो तभी तो ध्येय की दिशा की तरफ चला जा सकता है। पाथिव-जीवन को 
दिव्य-जीवन से, भौतिक-जीवन को आध्यात्मिक-जीवन से अलहदा समभ लेने 
का परिणाम तो यही होगा कि इन्द्रियों के इस भौतिक-जीवन को ही सब-कुछ 
समभ लिया जाय । इन्द्रियो का जीवन विषय-भोग के सिवाय कहाँ ले जा सकता 
है, और विपय-भोग मनुष्य का कवतक साथ देते हैं? श्रगर जीवन की दिशा 
इन्द्रियो के विषय-भोग तक ही है, तब यही कहना होगा कि मनुष्य किसी दिद्या 
की तरफ नही जा रहा, जीवन के मार्ग मे भठक रहा है। 

(ग) जीवन की दिल्ला का अराग्दिग्ध न होना--अगर जीवन की दिशा 
निश्चित हो, तो मनुष्य वेखटके, बिना किसी हील 


-हुज्जत के, बिता ननु-तच 
किये, बिना रुन्देह के उस दिल्या मे अपने जीवन की नौका खेने लगता है, श्रगर 
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उसे दिशा का ही भ्रम हो, तो वह लक्ष्य ढँढने मे ही लग जाता है, असन्दिग्ध 
होकर निश्चित दिशा की तरफ नही चल पडता । कभी कहता है--यह मार्ग 
ठीक है, कभी कहता है, वह मार्ग ठीक है। कभी सचाई के गीत गाने लगता है, 
कभी कहता है कि भूठ वोलने मे क्या हर्ज है, कभी हिसा, कभी अश्रहिसा, कभी 
ईमानदारी, कभी वेईमानी, जीवन की कोई अ्रसन्दिग्ध विचारवारा नही रहती । 
इस सन्देहमय-जीवन के दो परिणाम हैं--एक तो मनुष्य हर समय सन्देह मे 
पडा रहता है, वह निश्चित रूप से तय नही कर पाता कि जीवन के कटकाकीर्ण 
मार्ग मे सत्य क्या है, सही रास्ता क्‍या है। श्रगर यही जीवन सब-कुछ है, 
परमार्थ है ही नही, तो एक विचारधारा वनती है, वह भौतिकवादी-दृष्टिकोण 
से सोचने लगता है, परन्तु श्रनिश्चय मे यह भी तो सन्देह हो सकता है कि 
यह भौतिक-जीवन अच्तिम-श्रवस्था नही है, यह श्रागे के दिव्य-जीवन की इधर 
की कडी है, इस दृष्टि से वह अध्यात्मवादी-दृष्टिकोण से भी सोचने लगता है। 
यह अनिश्चय की स्थिति उसके जीवन को डाँवाडोल कर देती है। दूसरा 
परिणाम यह होता है कि जीवन का कोई स्थिर-लक्ष्य सामने न होने के कारण 
कभी वह चाँद की तरफ भागने लगता है, कभी ग्रह-उपग्रहों की तरफ, कभी 
हिमालय की चोटी को नापने लगता, कभी समुद्र की थाह लेने लगता है। ऐसे 
कामो में पड जाता है जो कहने को चमत्कारी है, परन्तु जिनका कुछ मतलब 
नहीं निकलता, इस दौड-धूप मे उसके हाथ कुछ नही लगता, बहुत-कुछ लगने 
के बाद भी उसके हाथ खाली-के-खाली रह जाते है। 
क्योकि हम अ्रग को, सापेक्ष को, महान्‌ जीवन के इस छोटे-से भाग को 

ही देख कर जीवन की उलभन मे फँसे पडे हैं, इसलिए सापेक्षता मे उलके रहते 
के कारण आज के विश्व के जीवन मे न तो सार्थकता है, न निवुचयता है, न 

न असन्दिग्बता है, सिर्फ दौड-बूप है, यह दौड-धूप किसलिये है, हम कहाँ भागे 
जा रहे है---इसका किसी को पता नही । 

भ्रइन यह है कि क्या जीवन का यही तथ्य है, यही तथ्य कि पूर्ण की कोई 

सत्ता ही नही, जो दीखता है वही सव-कुछ है, इसके सिवा कुछ नही, ५७5०९ 

जेस, श/॥0७ जैसे किसी तत्त्व की सत्ता नही, यह जीवन किसी श्राने वाले 

जीवन की शसला मे कोई कटी नही, यही जीवन श्रादि है, यही श्रन्त है । 

पाइचात्य-दृष्टिकोण यही है। परल्तु पाइचात्य-दृष्टिकोण जिस पूर्ण की सत्ता से 

उन्मुख हो रहा है, उसकी सत्ता पर भी पाश्चात्य-विचारको ने ही स्वय 

प्रकाद् डाला है । पाण्चात्य-जगत्‌ मे ही वेकन जैसे ऐसे विचारक हुए है जो इस 

मौतिक-जीवन तथा भौतिक-जगत्‌ को ही सब-कछ 


2282 छ मानते है, इसका श्रागे के 
जीवन या जगत्‌ से कोई सम्बन्ध नही जोडते ; पाश्चात्य-जगतु में ही ऐसे भी' 
विचारक हुए हैं जो भारत के इस वैदिक-विचार की पुष्टि करते हैं कि यह 
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जीवन और यह जगत्‌ यही बस नही हो जाते, ये सिर्फ भ्रग है किसी अगी के, 
भाग है किसी भागीदार के, अपूर्ण हैं किसी पूर्ण के | वह कंसे ? 


7. भौतिक-जीवन श्रभौतिक से, सापेक्ष निरपेक्ष से बँघा हुआ है 


(क) कुछ साल हुए एक मनोवैज्ञानिक ने एक परीक्षण किया । उसने एक 
चडा-सा कागज लेकर उसमे एक छेद कर दिया । तीन व्यक्ति परीक्षण करने 
बैठे । एक व्यक्ति जिसे हम 'क' कह सकते है, कागज़ लेकर दूसरे व्यक्ति 'ख' 
को कागज के छेद में से तीसरे व्यक्ति 'ग' का एक-एक अग दिखलाने लगा। 
कभी श्रांख दिखलाई, कभी मुख दिखलाया, इस प्रकार “ग' के चेहरे के हर-एक 
भ्रग को वह दिखलाता गया। जब उसके चेहरे के सब अंगों को--एक-एक 
करके--वह दिखला चुका, तब “क' ने दूसरे व्यक्ति ख' से कहा कि तुमने “ग' 
के श्रांख, नाक, कान, सिर आदि सब अग देख लिए, अरब इस व्यक्ति के सम्पूर्ण 
चेहरे की कल्पना करो । जिसे ये सब अंग दिखलाये गए थे, अ्रगर वह चित्रकार 
था, आर्टिस्ट था, तब उसे कहा गया कि इस व्यक्ति के सब भ्रग तुमने श्रलग- 
अलग देख लिये हैं, श्रब इस व्यक्ति के सम्पूर्ण चेहरे को चित्रित करो । यद्यपि 
इन लोगो ने छिद्र मे से उस व्यक्ति के हर-एक अ्रग को अलग-अलग-से देख 
लिया था, तब भी न तो उस चेहरे की कोई सम्पूर्ण रूप मे कल्पता कर सका, 
न उस चेहरे का कोई चित्र बना सका। यद्यपि उस व्यक्ति-- ग---की श्राँख, 
उसका कान, नाक श्रादि सब-कुछ छिद्र मे से दिखला दिया गया था, तो भी जब 
उस व्यक्ति--'ग---को इन देखने वालो--'ख'--के सामने लाया गया तब 
उनमे से कोई उसे पहचान न सका । इस प्रयोग से क्या सिद्ध होता है ” इससे 
यह सिद्ध होता है कि हमारा चेहरा चेहरे के भिन्‍न-भिन्‍न अ्रगो का जोड मात्र 
नही है, इन अगो के अतिरिक्त भी कुछ है, दूसरे शब्दों मे श्रगो के मिल जाने 

से ही अगी नही वन जाता, इनके मिलने के बाद वह श्रगो से कूछ अधिक, कूछ 
भिन्‍न भी हो जाता है, श्रवयव ही मिल कर अवयवी को, ९४7४४ ही मिल क्र 
५श॥०६ को नहीं बना देते, अवयवो या ?47॥5 के मिल जाने के बाद श्रवयव 
या ४४॥०४ अपने घटक-तत्त्वों से कुछ भिन्‍न हो जाता है, उसकी अपने अगो या 
अवयवो से भिन्‍न सत्ता बन जाती है। 

इस प्रयोग से सिद्ध है कि भ्रवयव या अग की, 77६ की, अ्रवयवी या अंगी 
या ७४॥० के दृष्टिकोण से ही सत्ता है, पूर्ण की दृष्टि से ही श्रपूर्ण की सत्ता 
है, भ्र्थात---अवयवी या श्रगी की जिसे हमने निरपेक्ष कहा है, उसकी, श्रगो के 

भ्रतिरिक्त अ्पनी स्वतन्त्र-सत्ता है, अवयवी या अगी अवयवो या अ्रगो का सिर्फ 
जोड ही नही है, जोड से अ्रतिरिक्त भी वह स्वतन्त्र-कुछ है । दूसरे शब्दों मे, 
अवयवी को, अगी को, निरपेक्ष को जानने के लिये इतना ही पर्याप्त नही हे कि 
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हम श्रवयवी, श्रगी या निरपेक्ष के टकड़े करके उसे अ्रलग-म्रलग जान ले, इन्हे 
ग्रलग-अलग जान लेने के वाद भी निरपेक्ष इनसे भिन्‍न वना रहता हैं, अगर हम 
सापेक्ष को, 7१०।४॥५७ को, श्रपूर्ण को जान लेते है, तव भी सव-कुछ नहीं जाना 
जाता; &080०४/९, पूर्ण --इन श्रपूर्णो से श्रतिरिक्त स्वतन्त्रःहूप में बना रहता 
है, नही तो व्यक्ति के अ्रगो को--उसके सापेक्ष-ज्ञान को--पा लेने के वाद, इन 
सापेक्षो के जोड की कल्पना की जा सकती थी, चित्रकार उसका चित्र बना 
सकता था जो उक्त प्रयोग के आधार पर हमने देखा कि वह नहीं वता सका । 
(ख) इतना ही नही कि उक्त प्रयोग से सापेक्ष के अतिरिक्त निरपेक्ष की 
सत्ता सिद्ध है, एक विचारक का तो कहना है कि निरपेक्ष-सत्ता का सव का 
अनजाने भी ज्ञान रहता है--यह हमे वरवस मानना पडता हूँ। डंकार्ट एक 
पाच्चात्य-विचारक हुआ है जिसका हम अन्यत्र जिक्र कर भआाये हैं। उनका 
कहना है कि क्योकि हमारा ज्ञान सापेक्ष है इसलिये हम सबको निरपेक्ष का ज्ञान 
भी है। उसका कहना है कि किसी को थोडा ज्ञान होता है, किसी को उससे 
ज्यादा, श्रौर तीसरे किसी को उससे भी ज्यादा, इस प्रकार ज्यादा-ज़्यादा की 
शूलला बनती चली जाती है। जब हम कहते है--ज्यादा ज्ञान---तव हम 
किसी “ज्ञान की श्रपेक्षा से कम-ज्यादा कह रहे होते हैं। श्रगर हम सवका ज्ञान 
सापेक्ष है, तो प्रव्न होता है कि यह सापेक्षता कहाँ शुरू होती है ” सापेक्षता 
वही से तो शुरू होगी जहाँ निरपेक्षता होगी, अपूर्णता तभी तो जन्मेगी जब 
पूर्णता होगी । हम कहते है--श्राधी रोटी, आधी का ज्ञान तभी तो होगा जब 
पूरी का ज्ञान होगा । पूरा पहले होगा, तभी आधा या चौथाई हो सकता हैं, 
पूर्ण पहले होगा तभी अ्रपूर्ण का ज्ञान हो सकता है। हम सब जानते हैं कि 
हम सव का ज्ञान अपूर्ण है, परन्तु जवतक हमे श्रनजाने भी पूर्ण का ज्ञान नहीं 
हैं, तततक हम कंसे कह सकते हैं कि हमारा ज्ञान अपूर्ण है ? सापेक्ष का ज्ञान 
होना, श्रपूर्ण का ज्ञान होना सम्भव ही तभी हो सकता है जब हमे निरपेक्ष का, 
पूर्ण का ज्ञान हो। डेकार्ट का कयन है कि वही निरपेक्ष का ज्ञान ईइ्वरीय- 
ज्ञान हैं जा हमारे अनजाने हमारे भीतर निहित है । यह विचार योग-दर्शन मे 
भ्रधिक स्पण्ट रूप मे कहा गया है । पतजलि मुनि का कथन है--सः सर्वेघासपि 
गुर. कालेनानवच्छेदात्‌' । हम गुरु से ज्ञान प्राप्त करते है, परन्तु ज्ञान तो अपने 
सन्‌ अधिक ज्ञानी से लिया जाता है, हमारा ज्ञान सापेक्ष है हम से किसी अधिक 
ना का अपक्षा से । इस प्रकार उत्तरोत्तर ज्ञान की श्ुखला मे जो गुरुओ- 
कान्युरु हू, जहां आन का ज्ोत है, वह श्रादि-गुरु परमात्मा है, उसी की अपेक्षा मे 
सतके याव वी छोटी-बडी धारा वह रही है 
(ग) अगर हम सापेक्ष को निरपेक्ष से बेंधा हुआ न समर्के, तो एक विकट- 
समस्या सी हो जाती है--सबसे बडी समस्या कि यह अद्भुत्‌-जीवन सर्वथा 
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निरथथंक--प्र्थशीन---बेकार हो जाता है। क्या हम नही देखते कि घास तक 
का पत्ता-पत्ता सार्थक है । हर वस्तु किसी प्रयोजन को लिये खडी है । शरीर 
में आँख, कान, नाक आदि अंग है--इन अंगो का काम भी अपना-अपना 
निश्चित है। श्राँख देखने के लिये है, कान सुनने के लिये, नाक सूँघने के लिये 
है । ये सब श्रंग इस शरीर के लिये है, तो क्या शरीर आत्मा के लिये नही हैं 

जिधर नजर उठाये, हर वस्तु किसी प्रयोजन को हल कर रही है। ऐसा कही 
नहीं है कि कोई वस्तु है परन्तु उसका कोई प्रयोजन, कोई श्रथ नही है । अ्रथंहीन 
श्रौर वेकार यहाँ कुछ नही है। श्रगर हमारा यह मानव-जीवन सापेक्ष नही है, 
अगर यह किसी अन्य जीवत---उच्च-जीवन---से बँघा हुआ नही है, श्रगर यह 
जीवन जीवन की शूखला में एक कडी नही है, तो यह पैदा होता, नष्ट हो 
जाता, सर्वथा निरर्थक और निष्प्रयोजन हो जाता है। आज एक सज्जन जो 
८५ वर्ष के थे इसी ढविधा मे पडे हुए थे । जीवन के ८५ वर्ष बिता दिये, अब 
वह समय निकट श्राता दीख रहा है जब यह लीला समाप्त हो जायगी, खेल 
खत्म हो जायगा। उन्हे इस प्रश्न ने श्रा घेरा है कि यह-सब क्या था ? हम 
पैदा हुए और नष्ट हुए---बस, क्या इन दो छोरो में ही सब तमाशा निपट जाता 
है ? जब पत्ता-पत्ता किसी प्रयोजन को लेकर खडा है, तो यह श्रद्धुत्‌-वस्तु--- 
ऐसी वस्तु जिसका कोई सानी नही--यह क्या अर्थहीन है, मिरर्थक, निष्प्रयोजन 
है ? नही, प्रयोजन-गर्भित इस विश्व मे मानव-जीवन का यह अन्त नही हो 
सकता । अ्रवश्य यह एक कडी है किसी झ्ूखला की, यही प्रयोजन है इस कड़ी 
का कि जीवन की इस महान्‌ लम्बी साकल को दृढ़ बनाये, और यह जीवन 
अगले आने वाले जीवन के विकास की दिशा को प्रगति दे । 

(घ) यहाँ यह प्रश्त खडा हो जाता है कि जीवन के विकास की क्या दिशा 
है, जीवन जहाँ से भी चला हो, वहाँ से चल कर किघर जा रहा है ? जीवन 
की इस दिशा को जान कर ही हम यह समझ सकते है कि जीवन की लम्बी 
श्वखला से क्या-क्या कडियाँ हैं, और हम-- व्यक्ति रूप से-- इस श्यूखला मे कौन- 
सी कड़ी हैं । भ्ृष्टि मे जीवन सब जगह व्याप्त हो रहा है । पत्थर मे भी जीवन . 
है, वृक्ष, वचस्पति मे भी जीवन है, कीट-पतंग, पशु-पक्षी से भी जीवन है, मनुप्य 
में भी जीवन है। इन सबका जीवन विकास की श्ूखला मे एक-एक कडी है । 
पत्थर घटता-बढता है---थोडा-सा भी घटने-बढने मे सदियाँ ले लेता है, इसका 
जीवन सिर्फ घटने-वढने तक सीमित है । वनस्पति में जीवद का विकास कुछ 
अधिक दिखलाई पडता है। वह पत्थर की तरह बिल्कुल जड नही है, एक ही 
जगह गडा रहता है, परन्तु थोडे ही समय मे घट-वढ जाता है, उगता है, बडपा 
आग है। कीट-पतंग, पशु-पक्षी मे जीदन का श्रौर अधिक विकास हो 

” मनुष्य मे जीवन इन सबसे अधिक विकसित हो जाता है । कीट-पतंग, 
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पशु-पक्षी वैसगिक-जीवन व्यतीत करते हैं, वुद्धि का विकास उनमे नहीं हो 
पाता, मनुष्य नैसगिक-जीवन से बहुत भ्रागे बढ जाता है | जीवन के इस विकास 
की आत्मा क्या है ? जीवन के विकास की इस श्रात्मा को जान लेने से ही समझ 
पड जायगा कि हमारा अपना वैयक्तिक-जीवन इस महानू-श्खला मे कड़ी के 
रूप में किस जगह खडा है । अगर हम सूक्ष्म-इष्टि से विचार करें तो स्पष्ट 
दीख पडेगा कि ज्यो-ज्यों जीवन आगे-आ्रागे विकसित होता जाता है, त्यो-त्यो 
भौतिक (४७०7४) से आ्राध्यात्मिक (997779) श्रपने को अलग करता जाता 
है। पत्थर मे भौतिक तथा आ्राध्यात्मिक इतने घुले-मिले हैं कि उन्हें जुदा देखा 
ही नही जा सकता । पत्थर में ऐसी-कुछ सत्ता है जो पत्थर से अलग है--यह 
नही दीखता, यद्यपि उसके घटने-बढने से हम कह सकते हैं कि उसमें जीवन की 
वह कडी है जिसे घटना-वढना--वस, इतना ही कह सकते है । वृक्ष-वनस्पति मे 
एक ऐसी सत्ता प्रकट होने लगती है जो भौतिक ()(४(८४४)) से अ्रपने को श्रलग 
करने लगती है । वृक्ष का पौधा उगता है, उसमे कोपले फूटती हैं, वह फलता- 
फूलता है। अगर उसके भीतर वृक्ष के भोतिक-शरीर के अतिरिक्त कोई चेतन- 
सत्ता न हो, तो वह उग नही सकता, फल-फुल नही सकता । जो सत्ता पत्थर में 
सोई पडी थी वह मानों वृक्ष-बनस्पति में जाग उठती है। इस सत्ता के जागने 
का क्या श्रर्थ है ? इसके जागने का यह अर्थ है कि इसने अपने को भौतिक से 
अलग करना शुरू कर दिया यद्यपि इसको अभी इस बात का भान होना शुरू 
नहीं होता कि भौतिक जुदा है, जीवन की यह आध्यात्मिक-सत्ता जूदा है। 
भौतिक तथा आझाव्यात्मिक का पुथकीकरण पशु-पक्षी-जगत्‌ मे और श्रधिक विक- 
सित हो जाता है, परन्तु मनुष्य में आकर यह श्राध्यात्मिक-सत्ता श्रपने को 
भोतिक से स्पष्ट रूप मे अलग समभने लगती है, समभने ही नहीं, देखने भी 
लगती है । यह मनुप्य मे ही दीखता है कि वह कह उठता है--'मेरा शरीर । 
जीवन का एक स्तर ऐसा है जिसमे भौतिक तथा आध्यात्मिक--प्रकृति तथा 
आत्मतत्त्व--इतने एकात्म हो रहे होते हैं कि उन्हे अलग-प्रलग समभना कठिन है, 
परन्तु ज्यो-ज्यो जीवनी-भक्ति का विकास आ्रागे-श्रागे होता जाता है त्यो-त्यो इन 
दोनो की कप ही होने लगती है, यहां तक कि मनुष्य मे आकर हम स्पष्ट 
तौर से यह देख लेते हैं कि प्रकृति पृथक्‌ है, श्रात्म-तत्त्व पृथक्‌ है। मनृष्य का 
यह भरीर जो आत्मा का अधिष्ठान है, उससे आकर इस शरीर मे बैठी कोई 
सत्ता शरीर को “््य' तथा श्रपने को '*द्रष्टा' श्रनुभव करने लगती है, उसकी 
दृष्टि में थरीर एक वस्तु (09००0 है, श्र णरीर का इस्तेमाल करने वाला 
कप एक कर्ता (5009०८0) है, शरीर “मोग्य' है, झ्रात्मा “भोक्ता” है । मनुष्य 
मल 2 ही जाता है कि भौतिक श्रलग है, आध्या- 
हि ही नहीं, भोतिक सावन है, श्राध्यात्मिक साथ्य 
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है; भोतिक भोग्य है, आध्यात्मिक भोक्ता है; भौतिक यन्त्र है, आव्यात्मिक 
यान्त्रिक है; भौतिक नियुक्त है, श्राध्यात्मिक नियन्‍्ता है। अश्रगर जीवन का 
विकास इस दिशा मे हो रहा है तो यह कहना युक्तिसगत है कि जीवन की 
सार्थकता इसी मे है कि हम शरीर को साधन मान कर, यन्त्र मान कर जीवन 
के कार्य-क्रम का निर्माण करें, इससे उल्टा चलने का यत्न न करे । 

परन्तु वस्तु-स्थिति क्‍या है ? वस्तु स्थिति यह है कि हम घरीर को साधन 
बना कर जीवन का कार्य-क्रम नही बनाते । हम जीवन का कार्य-क्रम बनाते हैं 
इस गलत आधार पर कि यह शरीर ही श्रादि है, यही श्रन्त है, दूसरे शब्दों मे, 
इस जीवन से ही हम शुरू करते है, इस जीवन मे ही समाप्त करते हैं; हम 
इस जीवन को आध्यात्मिक-जीवन की कडी न मान कर यही से इसकी शुरूआत 
करते हैं, यही इसका श्रन्त कर देते हैं। भ्रगर सापेक्ष निरपेक्ष से जुडा हुआ्ना है, 
श्रपूर्ण पूर्ण की शृंखला मे एक कडी है, तो यह भौतिक-जीवन भी आध्यात्मिक- 
जीवन को पाने की एक कडी है, यह स्वय शखला नही है । 


8. दरीर तथा श्रात्मा का एक-दूसरे से भिन्‍न होने का यह 
श्रथ नहीं है कि शरीर की उपेक्षा की जाय 


हमने जो-कुछ कहा उसका यह श्रर्थ कदापि नही है कि शरीर कुछ नही, 

यह भौतिक-जगत्‌ कुछ नही, श्रात्मा-परमात्मा ही सव-कुछ है । वैदिक-दष्टिकोण 
एकाकी नही है। शरीर है, ससार है, परन्तु शरीर ही सव-कुछ नही है, यह 
भौतिक-ससार ही सब-कुछ नही है--वैंदिक-विचारधारा का बस इतना ही 
मन्तव्य है। वैदिक-विचारधारा यथार्थ-सत्ता के दोनों छोरों को पकडती है-- 
इस छोर को भी, उस छोर को भी । यह छोर दीखता है इसलिये इसे पकड 
कर बैठ जाना आसान है, यही-कुछ हो भी रहा है, इसीलिए जो यात्री भव- 
सागर को पार करने के लिए इसी किनारे को पार समझ कर आराम से बँंठ 
जाते हैं उन्हे भ्रपने लक्ष्य की याद कराते रहना प्रत्येक विचारक का काम है है 
खाना खाझो, पानी पीओ, रहने के लिये मकान वनाश्रो, वाल-वच्चो का पालन 
के लिए साधन जुटाओ, मौज-बहार करो--यह वतलाने के लिए किसको जरूरत 
पडती है ? ज़रूरत इस वात की पडती है कि खाना ही न खाते जाओ, पेट 
फट जायगा; पानी ही न पीते जाझ्ो, उल्टी हो जायगी , साधन ही न जुदाते 
जाओ, स्वय साधन बन जाओगे, इस किनारे पर ही न बैठे स्हो, जिस वात्रा 
पर निकले हो वह यात्रा ही अघूरी समाप्त हो जायगी | उपनिपद्‌ में वहा ह-- 
'तेन त्यक्तेन भजीथा:--ससार का भोग करो, परन्तु भोग ही न करते रहा, 
ससार भोग के लिये ही रचा गया है, परन्तु ससार के भोग में ऐसे खिलनहों 
जाओ कि अ्रपनी सुध-बुध ही भूल जाओ । ब्रात्मा शरीर के बिना, परमात्मा 
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प्रकृति के बिना श्रपने चैतन्य-स्वरूप को प्रकट नहीं कर सकता, इसलिये आत्मा 
के लिए शरीर का और परमात्मा के लिए प्रकृति का विकास उतना श्रावश्यक 
हैं जितना किसी कर्ता के लिये, कारीगर के लिए उसके साधन का, उपकरण 
का उत्तम-से-उत्तम होना आवश्यक है । 


9. भोतिक-जोवन श्राध्यात्मिक-जीदन की श्वूखला मे एक कड़ी है-- 
उस दिशा सें प्रजापति की खोज 


छान्दोग्य उपनिपद्‌ (अ्रष्टम प्रपाठक, 7वा खण्ड) में एक उपास्यान श्रात्ता 
है जिसमे भौतिक-जीवन को आध्यात्मिक-जीवन का बडे रोचक ढंग से भ्रग 
बतलाया गया है। कहते हैं कि एक वार प्रजापति ने ढिढोरा पिटवा दिया कि 
मुझे एक ऐसी सत्ता का पता है जो “विजर' है, “विमृत्यु' है, “ विशोक' है, 
“विजिधित्स' है, अपिपास' हैं। ससार में हम क्‍या देखते है ? मनुष्य को 
जरा-मृत्यु, गोक, भूख-प्यास सताते है, इन्ही को मिटाने के लिए हर मनुष्य 
दौडा-बूपा करता है | “विजर' का अर्थ है--जिसमे 'जरा' न हो--'जरा' अर्थात्‌ 
बुढापा | “विमृत्यु' का श्र्थ है--जिसमे 'मृत्यु' न हो, 'विशोक' का श्र्थ है-- 
जिसमे 'शोक' न हो, दु ख न हो, 'विजिघित्सा' का श्रर्थ है--जिसमे “जिधित्सा' 
“:भूख--न हो, “अ्रपिपास' का श्रर्य है--जिसमे 'पिपासा'---प्यास' न ही । 
हमारी जानकारी में वो बुढ़ापा, मौत, दु ख, मूख, प्यास---यही सब-कुछ देखने 
में आता है, परन्तु प्रजापति ने घोषणा कर दी कि उसे एक ऐसी हस्ती का पता हैं 
जो इन सव उपद्रवों से वरी है, श्रीर साथ ही यह भी कहा कि जो उसे जानना 
चाहे, मेरे पास श्ाये, 0] वर्ष तक मेरे पास बैठ कर साधना करे, मैं उसे इस 
रहस्य का पता दूंगा । 
.__ अजापति का यह ढिंढोरा दिग्दिगन्त मे गूंज उठा। मानव-समाज ने सुना । 
देवो ने भी सुना, असुरो ने भी सुना । देव और असुर कोई जाति-विशेष नही है, 
मनुष्यों में ही कुछ देव होते है, कुछ असुर---राक्षस--होते हैं । देवो के प्रति- 
निधि को उपनिपद्‌ ने इन्द्र” का नाम दिया है, भ्रसुरो के प्रतिनिधि को 
“विरोचन' का नाम दिया है । 'इन्द्र' का अर्थ हैं--इदि परमंइवर्य जो व्यक्ति 
ईव्वरी भाव की लगन वाला हो, ईश्वर की तलाश में फिर रहा हो , “विरोचन' 
का बर्थ है जो व्यक्ति रचि के, लालसा के, चमक-दमक के, दनियावी-भाव के 
पीछे भाग रहा हो। दो तरह के ही इन्सान तो दुनिया में मिलते हैं---ईश्वर की 
तलाओ वाले या दुनिया के सुख-भोग की तलाण वाले » इनमें से पहलो को 
उपनिपद्‌ ने “इन्द्र! कहा, दूसरो को 'विरोचन' कहा । इन दोनो प्रकार के लोगो 
20584 घोषणा को सुना, और श्रपने प्रतिनिधि “इन्द्र तथा “विरोचन' 
के पास भेज दिया, इस मैन्देट के साथ भेजा कि जाश्रो, प्रजापति 
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ने जो यह नई खोज की है, इन्सान की ऐसी हस्ती का पता लगाया है 
जिसको पाकर न वह बूढा होता है, न मरता है, न दु खी होता है, न उसे मूख 
सगती है, न प्यास लगती है, जाश्रो प्रजापति की उस खोज का पता लगा कर 
आश्रो । 
इन्द्र शऔौर विरोचन दोनो प्रजापति के दरबार मे पहुँचे और 32 वर्ष तक 
प्रतीक्षा करते रहे ताकि प्रजापति श्रपती खोज के विपय में कुछ कहे । 32 वर्ष 
के बाद प्रजापति ने उनसे कहा--तुम एक-दूसरे की श्राँखों मे देखो । आँखों में 
जो पुरुष दीखता है वही भ्रजर, श्रमर, अशोक है, उसका नाम आत्मा है, यही 
मेरी खोज है। उत दोनो ने पूुछा---भगवन्‌, यह जो जल में अपनी परछाई 
के तौर पर दीखता है, दर्पण मे प्रतिबिम्ब के तौर पर दीखता है--यह कया है * 
प्रजापति ने कहा--जो आँखों मे दीखता है, जो जल में दीखता है, जो दर्पण 
मे दीखता है, यह वही “शआत्मा' है । 
फिर प्रजापति ने उन दोनो से कहा--पानी के बतेन में तुम दोनों अपने 
को देखो, और आत्मा के विपय मे जो समझ न पडे वह मुझसे पूछो । उन्होने 
पानी का बर्तन लाकर उसमे देखा। प्रजापति ने पूछा--क्या दीखता हैं ? 
उन्होने कहा--हमे अपदा पूर्ण रूप दीखता है, लोम से नख तक, अपना प्रतिरूप 
दीखता है। प्रजापति ने फिर उन दोनो से कहा--सुल्दर अ्लकार और वस्त्र 
धारण करके, साफ-सुथरे होकर, पानी के बतेन मे देखो । उन दोनो ने सुन्दर 
अलकार और सुन्दर वस्त्र धारण किए, और पानी के बर्तन मे देखने लगे। 
प्रजापति ने उनसे पूछा--क्या दीखता है ” उन्होने कहा--भगवन्‌, जँने हम 
सुन्दर अलकार, सुन्दर वस्त्र धारण किये हुए हे, साफ-सुथरे हैं, इसी प्रकार हम 
दोनो के बिम्ब भी सुन्दर भ्रलकार वाले, सुन्दर वस्त्र धारण किये हुए और साफ- 
सुथरे दीखते है | प्रजापति ने कहा--यह जो तुम देख रहें हो, जागते हुए, जब 
शरीर जागृतावस्था मे हैं, यह आत्मा का जाग्रत-स्थान है । 
प्रजापति ने अपनी बात एक पहेली मे कह दी। यह नहीं कहा कि यह 
शरीर ही आत्मा है, यह कहा कि जव शरीर जाग्र रहा होता है, जप व वी 
में होता है, तब आत्मा का आसन, आत्मा की बैठक, भझात्मा का स्थान लत 
की जाग्रतावस्था में होता है। शरीर जाग गया, तो आत्मा जागते हुए शरार 
को चौकी बना कर हमारे सामने जा वठा । । मी 
प्रजापति ने पहेली में जो वात कही थी उसका अ्रथ इन्द्र तथा हक न 
यही समझा कि यह शरीर ही आत्मा है, यही अ्जर-अमर है, 5.व राहत है । 
32 वर्ष की तपस्या के वाद यह वात हाथ लगी । दोनो वर्ड प्रसन्‍न हुए हे 
थे कि बहुत गहरी कोई खोज होगी, परन्तु यह जान कर कि इतनी आसान बाप 


थी, खुशी से घर लौट पडे । 


ही वा 
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उन दोनो को इस प्रकार पहेली का गढ़ श्र्थ जाने बगैर लौट जाते देख 
कर प्रजापति अपने हृदय में कहने लगे--ये दोनो “आत्मा” को उपलब्ध किये 
विना, जाने विना जा रहे हैं। इन दोनो में से जो शरीर को ही आत्मा समझ 
कर उसकी सेवा मे जूट जायगा वह घोखा खायेगा, पछतायेगा । देखें, इनमे से 
कौन मेरी पहेली के गृढ अर्थ को समभता है, जो समकेगा वह जरूर वापस लौट 
आायगा । 
विरोचन तो विरोचन ही था, शरीर को रोचमान रखने मे, सजाने-वजाने, 
कघी-पट्टी करने तथा रुचि के भ्रनुसार मनमौजी जीवन बिताने मे उसका 
चित्त था। उसने असुरो की अपनी मण्डली मे जाकर कहा कि प्रजापति तो 
हमारा ही चेला मालूम पडता है, हम शरीर को ही सवब-कुछ मानते हैं, वह 
भी कहता है कि गरीर ही आत्मा है, शरीर की ही सेवा करो । अगर प्रजापति 
की यही खोज है तो दुनियाँ की मौज-वहार लूटठो, आनन्द करो और गुलछरें 
उडाओ । 
इन्द्र घर को लौट तो पडा, परन्तु रास्ते मे ही संकल्प-विकल्प में उलभ 
गया । उसे लगा कि प्रजापति ने आ्रात्मा के विषय मे जो पहेली कही थी वह 
उमे ठीकन्से नही समझा । वह सोचने लगा---जैसे जल मे दीखने वाली छाया 
शरर के अलकृत होने पर अलंकृत हो जाती है, साफ-सुथरी दीखती है, इसी 
प्रकार घरीर के अ्रवे होने पर अ्रधी, लँगडे-लूले होने पर लगडी-लली भी तो हो 
जाती है, घरीर के नप्ट हो जाने पर यह भी नष्ट हो जाती है त ऐसी हालत 
मे आँख मे प्रतिविम्व रूप मे, जल में छाया रूप मे, दर्पण मे परछाई रूप मे 
दीखने वाले को हम अ्जर, श्रमर, दु ख रहित, मूख-प्यास रहित कैसे मान सकते हैं । 
मुझे प्रजापति की वात समभने में कोई भूल हो गई प्रतीत होती है। यह सब 
सोचता-सोचता इन्द्र अपनी देवो की मण्डली में जाने के स्थान से फिर प्रजापति 
के पास लौट आया । 
प्रजापति ने कहा--हे इन्द्र | तुम तो विरोचन के साथ सव-कुछ सुन-सुता 
कर चे गये थे, अब फिर क्यो लौट आये ? इन्द्र ने कहा---भगवन्‌ ! आँख, 
जल या दर्पण मे दीखनेवाली छाया जैसे जरीर के अश्रलकृत होने पर अ्रलकृत हो 
जाती है, वैसे अवे होने पर अबी, काणे होने पर काणी हो जाती है, विकलाग 
हान पर लूली-लेंगडी हो जाती है, शरीर के नष्ट होने पर नप्ट भी हो जाती है। 
एसी हालत में अगर यह जरीर ही आत्मा है तो यह अजर, अमर, दर लहीन 
भूख-प्यास हीन कैसे हो सकता है ? आप तो कहते थे, प्रात्मा जरा-मरण दु ख- 
भूच-प्यास रहित है । | 
प्रजापति ने कहा---ठीक, तम कुछ-कुछ पटेली को ते 
हो । तुम अगर जरा-मरण रहित मी न 0 कक 00) 
देते हो, तो श्रभी 32 
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वर्ष और मेरे पास रह कर तपस्या करो, तब देखूँगा कि तुम मेरी खोज को 
समभने योग्य हुए हो या नही । इन्द्र फिर प्रजापति के आश्रम मे रह कर तपस्या 
करने को कटि-बद्ध हो गया । 

32 वर्ष बीत जाने पर प्रजापति ने इन्द्र को उपदेश दिया कि स्वप्नावस्था 
मे जो महिमाशाली होकर विचरता है, दूर-दूर की दौड लगाता है, भिन्‍त-भिन्‍न 
रूपो को धारण कर लेता है, बैठे-बिठाये राजा, सेठ, साहकार हो जाता है, 
वही श्रात्मा है। इन्द्र को यह बात कुछ-कुछ जेँंची क्योकि शरीर के लँगडा 
होने पर भी स्वप्नावस्था में वह दोनो पैरो से दौड लगाता है, पख न होने पर 
भी आसमान में उड़ता है, अन्धा होने पर भी दुनिया को देखता और बहरा 
होने पर भी संगीत का आनन्द उठाता है। अवश्य यह हस्ती जो स्वप्नावस्था 
में प्रकट होती है जरा-मरण, दु ख, मूख-प्यास से रहित होगी क्योकि यह ससार 
के बन्धनो से मुक्त प्रतीत होती है। यह सोच कर इन्द्र अपनी संगत के लोगों 
की तरफ चल पडा, परन्तु कुछ दूर जाकर उसे फिर सन्देहो ने श्रा घेरा । वह 
सोचने लगा, यह ठीक है कि शरीर के बधध से उसका बध नही होता, शरीर के 
लेंगडा होने से वह लँगडा नहीं होता, शरीर के काणा होने से वह काणा नहीं 
होता, परन्तु स्वप्न मे ऐसा तो प्रतीत होता है कि कोई उसे मारने के लिए उसका 
पीछा कर रहा है, उसे दुख होता है, दुख मे रोने लगता है। प्रजापति का 
तो कहना है कि आत्मा को कोई दुख नही होता, वह भयभीत नही होता, 
परन्तु स्वप्नावस्था मे जो हस्ती हमारे सामने प्रकट होती है वह तो दुखी भी 
होती है, कष्ट सामने देख कर रोती-चिल्लाती भी है, भयानक दृश्य देख कर 
भयभीत भी होती है, ऐसी हस्ती 'आत्मा' कैसे हो सकती है ? यह सव सोच 
फर इन्द्र फिर रास्ते से वापस लौट आया । 

प्रजापति ने उसके लौट श्राने पर उससे पूछा--इच्द, तुम क्यों लौट 
श्राये ? इन्द्र ने कहा--भगवन्‌, यद्यपि यह ठीक है कि शरीर अन्बा हो जाय 
तो स्वप्त देखनेवाला अन्धा नहीं होता, शरीर काणा हो जाय तो स्वप्न देखने 
वाला काणा नही होता, न शरीर के वध से यह मरता है, परन्तु स्वप्न में ऐसा 
तो उसे श्रनुभव होता है जैसे कोई उसे मार रहा है, कभी-कभी वह रोने भी 
लगता है, ऐसी हालत मे उस स्वप्न-द्रष्टा को मैं “आात्मा' कैसे मान सकता हूँ 
प्रजापति ने उत्तर दिया--हे इच्द् ! तूने ठीक शंका की, तू 32 वर्ष और मेरे 
झाश्रम मे रह कर तपस्या कर, तब तेरी समझ में दीक-ठीक झा जायेगा कि 

जरा-मरण से, दु ख से, मूख-प्यास से रहित अखण्ड आत्मा का स्वस्प क्या है ! 

इन्द्र 64 वर्ष तपस्या कर चुका था, 32 वर्ष और प्रजापति के आश्रम मे 
तपस्या करता रहा । इस प्रकार जब तपस्या मे 96 वर्ष बीत गये तब प्रजापति 
ने जो कहा उसका सार यह था--- 
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मनुष्य तीन श्रवस्थाओं में से गुजरता रहता है--जाग्रतावस्था, स्वप्नावस्था, 
सुपुप्ति-अवस्था । जाग्रतावस्था तो वह है जिसमे मनुष्य शरीर में 0080 
करता दीखता है, जिसे विरोचन ने पहेली को न समझ कर रात्मा मात 
लिया, श्रौर भ्रसुरो मे जाकर घोषित कर दिया कि शरीर ही आत्मा है। 
स्वप्तावस्था वह है जिसमे मनुष्य स्वप्न में निवास करता दीखता है, जिसे 
पहेली को गूढ रखने के लिए प्रजापति ने “श्रात्मा' कह दिया, परन्तु जिसे इन्द्र 
ने आ्रात्मा' मानने से इन्कार कर दिया | शरीर की इन दोनो अ्रवस्थाश्रो के 
श्रतिरिक्त एक तीसरी श्रवस्था है जिसे सुपुप्ति-अवस्था कहा जाता है। सोने के 
वाद जहाँ पहुँच कर यह हस्ती 'समस्त' हो जाती है, विखरी नही रहती, सिमिट 
जाती है, न जागने की हालत की तरह देखती, सुनती, चलती, फिरती है, न सोने 
की हालत की तरह बिना श्रांखो को खोले देखती, विना कानों के सुनती, विना 
ठाँगो के चलती, विना वाणी के बोलती, विना किसी साधन के सव काम 
करती है, जहाँ पहुंच कर इसमे कोई क्रिया नही होती, जहाँ से लौट श्राने पर 
प्रात काल मनुष्य कहता है--वडा आनन्द आया, वह हस्ती, वह सत्ता ही 
आत्मा' है, उसमें न जरा है, न मृत्यु, न मूख है, न प्यास, उसमे किसी प्रकार 
का दुख नही । 
इन्द्र को यह वात बहुत रुचिकर जँची । उसे समझ आने लगा कि शरीर 

श्ात्मा नही है, स्वप्नावस्था मे जो शक्ति काम करती है वह भी 'आत्मा' नही है, 
सुपुप्ति में किसी ऐसी भक्ति की ज़रूर फभलक आ जाती है जो सोकर उठने पर 
अनुभव करती है कि वडे आनन्द से सोया। सुपुप्तावस्था से लौटने पर जो कहता 
है---वडा आनन्द आ्राया---वह्‌ किस श्रानन्द को स्मरण कर रहा है ? यह सब- 

कुछ इन्द्र को समझ पडने लगा, परन्तु फिर उसे सन्देहों ने आ घेरा । वह सोचने 
लगा कि सुपुप्तावस्था मे तो उसे यह भी ज्ञान नही रहता कि “यह मैं हूँ', उस 
समय तो वह अपने को भी नहीं जानता । जव उसे अ्रपना ही ज्ञान नही रहता 
तब तो वह शून्य हो जाना चाहिये । तव तो वह रह ही नही जाना चाहिये, 
जो रह ही नही जाता, उसे '“श्रात्मा' कैसे कहा जा सकता है ”? इन सकतल्प- 
विकल्पों से घिर जाने पर इन्द्र फिर प्रजापति के पास लौट आया। प्रजापति 
ने पूछा--भ्रव क्यों लौटे, तो इन्द्र ने अपना सन्देह फिर सामने रख दिया । 
उसने कहा कि मुपुप्तावस्था मे तो हमारे भीतर की हस्ती को अपना भी ज्ञान 
नहीं रतता, वह तो जडवत्त हो जाती है, मानो रहती ही नही, फिर उसे कैसे 
अजर, अ्रमर कहा जा सकता है ? 

# मे 2 अप ही सत्य के बहुत निकट पहुँच छुके हो, श्रभी 

स्‍ कि ” तवे तुम्ह आध्यात्मिक पहेली खोल कर समक्ता 
देग। इन्ध ने 5 वर्ष और तपस्या की, और प्रजापति की श्रसाधारण खोज का 
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"रहस्य जानने के लिए पूरे 0] वर्ष इस ज्ञान को पाने के श्र्पण कर दिये। तब 
प्रजापति ने कहा--इन्द्र, तुम सुपुप्ति मे से जब जाग्रतावस्था में श्राते हो, तब तुम्हे 
स्मरण रहता है कि इस बीच बडे आनन्द में रहे । अगर उस सुपुप्ति की अ्रवस्था 
में तुम जड़ हो गये होते, तुम्हारी सत्ता ही न रही होती, तुम होते ही नहीं, तब 
---बडे आनन्द मे रहा--यह प्रतीति कंसे होती ? इन्द्र, तुम्हारा यह अनुमव 
करना कि सुषुप्ति के 5-6 घण्टे तुमने आनन्द से बविताये, ऐसे आनन्द से कि 
उसकी याद अबतक बनी हुई है, इसीलिये होती है क्योकि तव तुम अपने 
“आत्म-रूप' मे, 'स्व-रूप' में पहुँच गये थे | सुपुप्ति के श्रानन्द का अनुभव आत्मा! 
की एक भलक है, जिसकी यह झलक है वही '्रात्मा' है, वही श्रजर-श्रमर 
है। उसकी भूलक हर-किसी को होती है, उसकी श्रानन्दमय-कलक का होना 
ही सिद्ध करता है कि वह है, केवल है ही नही, आनन्द उसका स्वभाव है । 
इन्द्र की समझ में यह तो आ गया कि आत्मा-नाम की कोई आनन्‍्द- 
स्वभावी सत्ता है, परन्तु प्रशत उठ खडा हुआ कि वह कहाँ है, कहाँ उसका वास 
हैं ” इसका उत्तर माण्ड्क्य उपनिषद्‌ में दिया गया है-- 
साण्ड्क्य उपनिपद्‌ के ऋषि का कहना है कि श्रात्मा की कलक ही नहीं, 
आत्मा मानो प्रत्यक्ष दीखता है। अपने विचार को स्पष्ठ करने के लिए ऋषि 
ने दो शब्दों का प्रयोग किया है। एक है-- अवस्था, दूसरा है--'स्थान' । 
ऋषि का कहना है कि 'अ्रवस्था' शरीर की होती है, 'स्थान' झ्ात्मा का होता 
है । शरीर की जाग्रत, स्वप्न तथा सुषुप्ति--ये तीन अ्रवस्थाएँ है, तीन हालात 
हैं । जब शरीर की जाग्रत-अ्रवस्था होती है, तब आत्मा का जाग्रत-स्थान होता 
है, जब शरीर की स्वप्न-अ्रवस्था होती है, तव आत्मा का स्वप्न-स्थान होता 
है ; जब शरीर की सुपुप्ति-भ्रवस्था होती है, तब श्रात्मा का सुपुप्ति-स्थान होता 
है । इसका क्या अभिप्राय है ? इसका यह अभिप्राय है कि जब भरीर जाग रहा 
होता है, काम-काज में लगा होता है, तब श्रात्मा भीतर से बाहर आकर, कोठे पर 
झ्राकर बठ जाता है, वहाँ भ्रपना स्थान बना लेता है। शरीर जाग गया। क्‍यों 
जाग गया ? क्योकि श्रात्मा बाहर शआ्राकर वैठ गया। बाहर श्राकर वैठ गया 
का मतलब क्या हैं ”? शरीर स्वय तो मिट॒टी का ढेला है, वह श्रपने-प्राप कुछ 
नहीं कर सकता, श्रांख की पलक नहीं मार सकता, जबतक कोई दूसरी शक्ति 
उसे हाथ में पकड़ कर उसमे गति का सचार नही कर देती । संसार में जितना 
भौतिक-पदार्थ है वह जैसे-का-तंसा पड़ा रहे अगर कोई चेतन-भक्ति उसमे गति 
उत्पन्न न कर दे। कल्पना कीजिये कि एक शहर है, सैकड़ों मकान बने हुए 
हैं, सड़को पर बिजली के खम्भे लगे है, बिजली का तार भी खिंचा है, परन्तु 
उस शहर मे उन मकानों से रहने वाला एक भी आदमी नहीं है, न ही विजली 
को तारो मे बिजली आ रही है। श्गर इन मकानों मे कोई रहने वाला नहीं 
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है, अगर विजली की तारो मे बिजली नही है, तो भले ही इस सारे शहर पर 
लाखों क्या करोडो रुपये खर्च हो गये हो, यह सारा-का-सारा खेल मट्‌टी का 
ढेर है । हाँ, श्रगर इन मकानो का इस्तेमाल करने वाले भरा जायें, तारो मे 
विजली की करेंट झा जाय, तो इस मद्टी के ढेर मे जान भरा जाय, यह मुर्दा 
जी उठे । यह मुर्दा कैसे जी उठता है ? जिस शक्ति से यह जी उठेगा वही तो 
इसकी '्रात्मा' है, वही तो इस शहर की '“जाग्रत-अवस्था' है, और इस शहर 
को जिन्दा कर देने वाली शक्ति का “जाग्रत-स्थान' है । वह शवित मानो प्रत्यक्ष 
रूप धारण कर हमारे सामने आ खडी हो जाती है । इसीलिये माण्ड्कय उपनिषद्‌ 
के ऋषि का कहना है कि जव भी ससार जाग रहा होता है, यह शरीर या यह 
विश्व जव क्रियागील हो रहा होता है, तब इस जागने मे ही इसके ्रात्मा' का 
मानो प्रत्यक्ष दर्शन हो जाता है। प्रत्यक्ष इसलिये हो जाता है क्योकि श्रगर 
इस मट्टी मे जान डाल देने वाली शक्ति को खीच लिया जाय, तो फिर करोड़ो 
की लागत से वनी ये 20-25 मजिल की इमारते सिर्फ मट्टी-की-मट्टी रह 
जाती हैं । जिस भक्ति से इनमे इस प्रकार जान पड जाती है उसे कया श्रप्रत्यक्ष 
कहा जा सकता है ? प्रत्यक्ष क्या उसी को कहते है जो आँखो से ही दीखे ? 
पह तया श्रत्यक्ष से कम है जो श्राँखो से न दीखती हुई भी देखने से भी ज़्यादा 
दीख जाती है, भ्रनुभव मे दीख जाती है? 
शरीर की जाग्रतावस्था मे इसके पीछे बैठा आत्मा एवं विश्व की जाग्रतावस्था 
मे इसके पीछे बैठा परमात्मा जाग्रत-स्थान मे आ बैठता है, शरीर की स्वप्ना- 
चस्था में यह श्रात्मा एवं विश्व की स्वप्नावस्था में परमात्मा स्वप्न-स्थान मे 
चला जाता है, शरीर की सुषुप्तावस्था मे यह श्रात्मा एव विश्व की सुषुप्तावस्था 
म परमात्मा सुपुप्त-स्थान मे चला जाता है। 'भ्रवस्था' श्रात्मा एवं परमात्मा 
की नही, शरीर तथा विज्व की है, 'स्थान' शरीर तथा विश्व का नही, मानों 
आत्मा एवं परमात्मा का है। शरीर जिस-जिस अ्रवस्था में जाता है, श्रात्मा एवं 
स्मात्मा उस-उस अ्रवस्था मे जीवन का सचार करने के लिये उस-उस स्थान 
में अपनी शक्ति का प्रकाश करते है । इस दृष्टि से माण्डक्य उपनिषद ने इस 
प्रय्न का ; उत्तर दे दिया कि आत्मा एवं परमात्मा का स्थान कहाँ है, उनका 
वास कहाँ है। उपनिषद्‌ मे प्रकरण आत्मा के सम्बन्ध में है, उत्तर आत्मा एव 
परमात्मा--दोनों पर घटित हो जाता हे 
_पह ठीक हूँ कि आत्मा दीखता नही, हमारी अश्रांखो से नहीं दीखता 
हमारे मन से भी पकट में नही आता । आँखों से नही दीखता, मन की पकड 
में नहीं झ्राता, तो क्या हआा, क्या इतने से मान लें कि उसकी शरीर से भिन्‍न 
फोर न्वतन्त्र भत्ता नही है ? हमारी हर इन्द्रिय का अपना-भश्रपना स्वतन्त्र काम 
है ग्रांत का काम विषय को देखना है, कान का काम शब्द को सुनना हैं, 
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त्वचा का काम वस्तु का स्पर्श करना है, जीम का काम रस लेना हैँ। श्रगर 
कोई श्न्धा सिनेमा देखने जा बैठे और कहे कि मैं कानो से सिनेमा देखूँगा, या 
कोई बहरा संगीत-सम्मेलन मे चला जाय और कहे कि मैं आ्ँखो से सुनूंगा, तो 
क्या यह हो सकने वाली बात हूँ ? श्रांख का काम देखना हैँ, सुनना नही, कान 
का काम सुनना हूँ, देखना नहीं। भ्रांख-कान तथा अन्य इन्द्रियों का जो-कुछ 
भी काम है वह भी स्वतन्त्र नही, वह मन के अधीन है । श्रगर आँख खुली 
है श्लौर मन साथ नही दे रहा, तो खुली आँख से भी हम देख नही पाते, अगर 
कान खुले हैं और मन साथ नही, तो खुले कानो से भी हम सुन नही पाते । 
ठीक इसी तरह मन का काम भी श्रात्मा को देखना नही, इन्द्रियों को देखना 
झौर इन्द्रियो से काम लेना है। इन्द्रियों का मुख सामने है, विपयो की तरफ, 
इन्द्रियो की पीठ पीछे है, इन्द्रियो की पीठ पर प्रहार करने के लिये मन बैठा 
है जो इन्द्रियो को श्रागे चलाता है । इन्द्रियाँ विषयो को देखती है, मन को नही, 
क्योकि मन इन्द्रियो की पीठ के पीछे है, उन्हे चला जो रहा है । ठीक इसी तरह 
मन की श्राँखें इन्द्रियो की तरफ है, मन की पीठ पर, उसे चलाने के लिये आत्मा 
बेठा है जो मन को चला रहा है। जैसे इन्द्रियाँ मन को नही देख पाती, विपयो 
को देखती है, मन आत्मा को नही देख पाता, इन्द्रियो को देखता है, इसी प्रकार 
ग्रात्मा मन को देखता है, मन को चलाता है, श्रात्मा के पीछे कुछ नही, सिर्फ 
परमात्मा है । मन न हो, तो इन्द्रियाँ काम नही कर सकती, आत्मा न हो तो 
मन काम नही कर सकता । इस सारे व्यूह में शक्ति का सचार आत्मा द्वारा 
हो रहा है जिसे मन देख नहीं सकता क्योकि मन में आत्मा को देखने की 
शक्ति नही है, ठीक ऐसे जैसे श्रॉख मे सुनने की और कान मे देखने की गक्ति 
नही है । 
वदिक-सस्क्ृति की आध्यात्मिक खोज, जिस खोज का छान्दोंग्य तथा 
माण्ड्कय उपनिषदो मे उल्लेख है यही है कि मानव मे दो सत्ताएँ है---एक उसका 
शरीर, दूसरी उसकी आत्मा | इस खोज के दो रूप हैं। इस खोज का पहला 
रूप यह है कि शरीर श्रलग है, श्रात्मा अलग है, हमारा शरीर ही अ्रन्तिम सत्ता 
नही है, शरीर के नष्ट हो जाने से सब नष्ट नहीं हो जाता, घरीर के नष्ट 
हो जाने पर जो बच रहता है वह आत्मा है, इन दोनों को अ्रलग-अलग समभ 
लेना आवश्यक है । इस खोज का दूसरा रूप यह है कि शरीर श्रनित्य है, 
आत्मा नित्य है, शरीर मभंगुर है, नाशवाचन्‌ है, आत्मा श्रमंगुर है, नाभरहित 
है। अनित्य का यह अर्थ नही है कि है ही नही । जो 'है', दीखता है, जो ही 
दीखता है-- उसे 'नही' है, कौन कह सकता है। 'गरीर है'--यह तो स्पष्ट है, 
अन्धे को भी दीखता है, परन्तु यह होता हुआ भी अनित्य है, टिकाऊ नही है । 
'हममे यह 'भरीर' और सृष्टि मे यह 'भौतिक-जगत्‌'--ये दोनों हर समय वदल 
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रहे है, इस क्षण जो है, दूसरे क्षण वह नही रहता । इसीलिये सस्क्ृत में हमारे 
पाँचभौतिक देह के लिये शरीर” तथा पाँचभौतिक विश्व के लिये 'जगत्‌-- 
सससार--ये गब्द प्रयुक्त होते हैं। 'शरीर' का श्रर्थ है जो क्षरण होने वाला 
हो, क्षीण हो रहा हो, पल-पल जो खर रहा हो , 'जगत्‌' का अर्थ हैं जो 
गति कर रहा हो--“गच्छतीति जगत्‌'--पल-पल जिसके श्रणु-परमाणु बदल रहे 
हो, 'ससार-बच्द का भी यही अर्थ है--'ससरतीति संसार:---जो सरण कर 
रहा हो, चलायमान हो, टिक न रहा हो। शरीर तथा ससार को ग्रनित्य कहने 
का यही श्रर्थ है कि न शरीर टिकने वाला है, न ससार टिकने वाला है, दोनो 
बदल रहे है, ऐसे वदल रहे हैं जैसे नदी की धारा क्षण-क्षण वदलती जाती है, 
इस क्षण जो जल-बारा सामने है, दूसरे क्षण वह नही है, न होते हुए भी दीखती 
यही है। रेलगाडी दौडी चली जा रही है, हर सैकण्ड रास्ता नाप रही है, 
बदलते रास्ते पर है परन्तु टिकी मालूम पडती है | गरीर के श्रणुओं के विपय 
मे वैज्ञानिकों का कहना है कि शरीर की कोशिकाएँ (?०॥४) इस तेजी से बदल 
रही हैं कि सात साल में सव पुरानी कोशिकाएँ वदल कर नयी वन जाती हैं । 
दूसरे जव्दों में, सात साल के भीतर हमारा पुराना शरीर नही रहता, नया 
शरीर वन जाता है, पुराना मर जाता नया उत्पन्न हो जाता है। इस दृष्टि से 
सत्तर वर॒स का व्यक्ति जीते-जी सात वार मर जाता, सात वार नया शरीर 
धारण कर लेता है । विश्व के अणु-परमाणु तो इनसे भी तेजी से बदलते है । 
इसी लगातार वदलाहट को ही जञास्त्रो मे श्रनित्य' कहा है। शरीर इन्ही अ्र्थों 
में अनित्य है, ससार भी इन्ही अ्रर्थों मे श्रनित्य है, परन्तु जो भी श्रनित्य है वह 
किसी नित्य के सहारे, जो भी वदल रहा है वह किसी न बदलने वाले के सहारे 
टिका उुश्वी हैं । माला के मनके गिने जा रहे हैं, परन्तु उन्हे न गिने जाने वाले सूत्र 
ने संभाल रखा है, चक्‍क्री चक्कर काट रही है, परन्तु वह स्थिर कीली के सहारे 
घूम रही है, गाडी का पहिया गोलाई मे घूम रहा है, परन्तु वह न घूमने वाली 
धुरी पर टिका हुआ है । चलने वाला चल नही सकता जबतक वह श्रचल के 
साथ न टेगा हो, घूमने वाला घूम नही सकता जवतक वह स्थिर के साथ न वँघा 
हो, अनित्य अनित्य नहीं हो सकता, अस्थिर श्रस्थिर नही हो सकता, नाशवानु- 
नाथवान्‌ नहीं हो सकता, जबतक श्रनित्य को नित्य का, श्रस्थिर को स्थिर का, 
नाशवान्‌ को अविनाबी का सहारा न हो । झनित्य, अस्थिर, नागवान्‌ इस शरीर 
के पीछे नित्य, स्थिर तथा अविनाणशी जो तत्व है, वही शरीर में आत्मा है, 
विष्व में परमात्मा है जिसके विपय मे प्रजापति ने घोषणा की थी कि उसे जानने 
से भनुष्य नित्य हो जाता है, जरा-मृत्यु, मूख-प्यास, कप्ट-दु ख को तर जाता है। 
प्रव भ्ग्न यह रह जाता है कि अगर हमने ये दोनों वातें जान ली--यह 
जान लिया कि शरीर तथा श्रात्मा अलग-अलग दो तत्व है--बरीर मे 
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आत्म-तत्व तथा विश्व में 'परमात्म-तत्व---और यह जान लिया कि शरीर तथा 
जगत्‌ अनित्य एवं झ्रात्मा तथा परमात्मा नित्य हैं--तो इसका व्यावहारिक रूप 
में हमारे जीवन पर क्या प्रभाव पडने वाला है ? 
अगर गहराई से सोचा जाय, तो हमारी हर समस्या का मूल-सत्रोत एक है। 
वह मूल-स्रोत यह है कि हम श्रस्थिर को स्थिर चाहते हैं, नाशवान्‌ को अविनाशी 
चाहते है, अनित्य को नित्य चाहते है। भ्रगर हमे समक पड जाय कि शरोर अलग 
है, श्रात्मा श्रलग है, जगत्‌ अलग है, परमात्मा अलग है, शरीर को जीवन श्रात्मा 
देता है, श्रात्मा को जीवन शरीर नही देता, ससार को जीवन परमात्मा देता है, 
परमात्मा को जीवन ससार नही देता, शरीर तथा ससार अनित्य है, परिवर्तेतशील 
है, आत्मा तथा परमात्मा नित्य हैं, तो हमारा जीवन के प्रति इष्टिकोण ही बदल 
जाय । दृष्टिकोण किस प्रकार बदल जाय ? 'शरीर' स्वय में कुछ नहीं, यह एक 
प्रकार का साधन है, उपकरण है--आत्मा का । श्रात्मा शरीर का मालिक हैं, 
इसके द्वारा वह ससार के विषयो का उपभोग करता है। श्रगर शरीर साधन है, 
तो साधन के प्रति जो रष्टि होनी चाहिये वही दृष्टि शरीर के प्रति होना ही 
यथार्थ-दष्टि है । कठोपनिषद्‌ मे कहा है--- 
आत्मानं रथिनं विद्धि दरोरं॑ रथमेव तु 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च॥3॥3 
इच्द्रियाणि हयानाहु: विषयांस्तेष॒ गोचरान 
आत्मेस्द्रिय मनोयुक्‍त भोकतेत्याहुमंनीषिण. । 3 ॥ 4 
शरीर एक रथ है, इस पर रथ का मालिक श्रात्मा बैठा है। बुद्धि रूपी 
साईस इस रथ को चला रहा है जिसके हाथ मे मन रूपी लगाम है । लगाम को 
इधर फेरो तो रथ इधर और उधर फेरो तो उधर चल देता है। लगाम इन्द्रिय 
रूपी घोड़ो के मुख मे बँघी हैं, और ये घोड़े लगाम के इशारे पर ससार के 
विषय-रूपी मार्ग पर दौड़े चले जा रहे है। यह दृष्टिकोण कब बनता है ? यह 
दृष्टिकोण तव बनता है जब हम यह मथ लेते है कि हम श्रलग हैं, शरीर भ्रलग 
है, हम मालिक बन कर इस दशरीर-रूपी रथ को जहाँ चाहे चला रहे है । श्राज 
स्थिति उल्टी है। श्रात्मा मालिक नही, इन्द्रियाँ शरीर की मालिक बनी हुई हैं, 
ओर वे जहाँ चाहती हैं इस रथ को चला रही हैं। वैदिक ऋषियो की---प्रजापति 
कौ--शरीर तथा आत्मा के विषय मे जो खोज थी उससे शरीर मालिक नही 
नौकर बन जाता था और उसी दृष्टिकोण से जीवन का चक्र चलता था। 
हमारी मुसीवत का कारण क्या है ? हम धन जमा करते हैं, धन अनित्य 
है, टिकने वाला नही है, परन्तु हम उसे नित्य वनानवा चाहते हैं; हम मकान 
बनाते हैं, मकान अनित्य है, परन्तु हम उसे नित्य वनाना चाहते हैं; हमारे सव 
सम्बन्ध श्रनित्य है, पिता के लिये पुत्र, पुत्र के लिये पिता, पति के लिये पत्नी, 
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पत्नी के लिये पति, ये सव रिश्ते है, इनसे इतकार नही किया जा सकता, 
परन्तु ये सब अनित्य हैं, इन्हे अनित्य जान कर चलने से जव ये दूट्ते हैं तब 
दुख नही देते, इन्हे नित्य मान कर चलने से जब ये टूटते हैँ--आऔर दूट्ते ये 
किसी-न-किंसी दिन श्रवश्य हैं--तव हमे दु ख-सागर मे डुबो देते हैं। अनित्य 
कहने का यह अ्रर्थ नही है कि घन की, मकान की, सम्पत्ति की, पिता-पुत्र-पति- 
पत्नी के रिश्तों की कोई सत्ता नही है, इनकी सत्ता है, परन्तु इनकी सत्ता उतनी 
ही है जितनी बहते पानी मे नदी के उस प्रवाह की सत्ता है जो हमारे सामने 
से वह कर आगे चला जा रहा है। यह इप्टिकोण यथार्थ-इष्टिकोण हैं, यही 
व्यावहारिक-हप्टिकोण है, यही आत्मा को नित्य और गरीर को अनित्य जानने 
का दृष्टिकोण है, यही छान्दोग्योपनिपद्‌ के प्रजापति की घोषणा का इष्टिकोण 
है, यही जीवन का सोलह श्राने सही दृष्टिकोण है । 

परन्तु इस दृष्टिकोण को पा लेना सहज काम नही हैं। प्रजापति ने इस 
खोज की घोषणा की थी, परन्तु इन्द्र को इसे जीवन मे उतारने के लिये 0। 
वर्ष लगे थे । कहने को इस खोज को दो मिनटो में कहा जा सकता है, परच्तु 
करने को इसके लिये 0। वर्ष भी थोडे है। आदमी धन कमाने मे लगता है, 
तो---'मिलेगा'--इस श्राशा में जीवन विता डालता है, परन्तु आध्यात्मिक-जगत्‌ 
के रस का पाने के लिये वह मिनटो मे या फालतू समय में सब-कुछ पा लेना 


चाहता है । प्रजापति का कहना है कि इस खोज को ठीक-से पाने मे 40। बरस 
का भी समय काफी नही है । 
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हमने कहा था कि जीवन सापेक्षिक है? किस दृष्टि से सापेक्षिक है ? प्रजापति 
के थव्दो मे, भौतिक-जीवन तभी तक जीवन है, जवतक वह श्राध्यात्मिक-जीवन का 
ग्रग है, उसके साथ वबधा हुआ है, श्वुखला की एक कडी है। जब तक हम विरोचन 
की तरह शरीर को ही आत्मा समभते रहते है, इसे एक कडी समझकर इसे श््ूखला 
में नही जोडते, तव तक हम अ्जर-प्रमर आत्मा के क्षेत्र मे नही पहुँच पाते, मरणधर्मा- 
घरीर के इदें-गिदं ही चक्कर काटते रहते है। एक तरह से शरीर को ही सव-कुछ 
समभ लेता और घरीर से आगे न देखना मृत्यु है, शरीर के भीतर वास करने 
वाले आत्मा को पा लेना जीवन है, इस भौतिक-जगत्‌ को ही सव-कुछ समझ लेना 
और भोतिक-जगत्‌ से आगे न देखना मृत्यु है, भौतिक-जगत्‌ के भीतर वस रहे 
परमात्मा को पा लेना--/ईशावास्यमिद सर्व'--जीवन है । आरीर तथा श्रात्मा 
की जीवन की दृष्टि से पारस्परिक-सापेक्षिकता का तैत्तिरीयोपनिपद (ब्रह्मानन्द 
बल्ली, 2 य अ्नुवाक) मे पचकोणों के रूप भें बडा सुन्दर वर्णन पाया जाता 
ह। उपनिषद्‌ का वहना है कि हमारे भीतर पाँच कोश है -- प्रन्नम य-कोदा, 
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प्राणमय-कोश, सतोमय-कोश का आज ली 6 
- सकता है, 

8 हट कक हे कक में हो सकता है, पानन्दमय-कोश 
मे हो सकता है। जो प्राणी सिर्फ खाने-पीने मे रमा 33 है, ह अन्न के रे 
मे ही रमा रहता है--'स एवं एव पुरुषोहनरसमयः - चह्‌ आन अ 

जीता है, भौतिक-जीवन ही उसका जीवन है, श्राध्यात्मिक-जीवन के दे 
मत-समान है। यह अवस्था पशु-योनि में तथा अनेक मनुष्यों में भी पायी जाती , 
है। कई व्यक्ति खाने-पीने के जीवन से ऊपर उठ जाते है, उनके लिये उपनिषद्‌ 
का कहना है कि वे 'प्राणमय-कोश' मे जीने लगते हैं--'एतस्मादन्‍्तरसमयादस्यो- 
ज़्तर झात्मा प्राणमथ '। अन्नमय' के 'अन्न-शव्द तथा 'प्राणमय' के प्राण - 
शब्द मे भाव की बहुत निकटता है। 'अन्त-शब्द बना है--अद भक्षणे धातु 
से, 'प्राण'-शब्द बना है--अन्‌ प्राणने घातु से । 'अद्‌' तथा “अन्‌ में बहुत 
समीपता है । अ्न्नमय-जीवन वाला, पशु हो या मनुष्य हो, यही समझे रहता 
है कि मैं शरीर ही हूँ, प्राणमय-जीवन वाला अनुभव करने लगता है कि मैं शरीर 
ही नहीं हैँ, मैं शरीर से अतिरिक्त हूँ । शरीर मे शरीर से अतिरिक्त किसी सत्ता 
की अनुभूति 'प्राण' से ही तो होती है। 'प्राण' शरीर नही है, शरीर मे बाहर 
से आता है, एक तरह से श्रदश्य आत्मा का हृवय प्रतिनिधि 'प्राण' ही है। जब 
मनुष्य में अपने अ्रत्नमय होने की श्रपेक्षा, खाने-पीने वाले जीव होने की अपेक्षा 
अपने अ्रस्तित््व की शरीर से अतिरिक्त होने की अनुभूति जाग उठती है, तब हम 
कह सकते हैं कि वह अन्नमय'-सत्ता से 'प्राण्मय'-सत्ता मे जीने लगा, और 
त्व वह उस जीवन के प्रति सजग हो जाता है जिसके प्रति अबतक मृत-समान 
था। यह स्थिति पशु मे नही आती, अनेक मनुष्यों मे भी नही आती, परच्तु 
आती मनुष्य मे ही है। जब आत्मा तुतीय-स्तर पर क्रियाशीन हो जाता है तब 
इस स्थिति को उपनिपद्‌ ने 'भनोमय-कोश” कहा है--तस्माह्ा एतस्मात्‌ 
प्राणमयात्‌ भ्रन्योध्तर श्रात्मा भमनोमयः' । मन तो मनुष्य-मात्र मे है, परन्तु हम 
मन से काम नही लेते, मन हमसे काम लेता है । जब आत्मा का 'मनोमय-कोश' 
में निवास होता है तब व्यक्ति का मानसिक-जीवन जग जाता है, वह जीवन जो 
अवतक सोया पडा था, मानो मृत-समान था। 'मनोमय-कोश' का जीवन 'प्राण- 


मय-कोश' से ऊपर का, परन्तु “विज्ञानमय-कोश' से नीचे का जीवन है। मन 
की गति विद्या तथा श्रविद्या, ज्ञान तथा अज्ञान--दोनो दिशाओं मे चलती है, 
परल्तु जब जीवन की वह स्थिति झा जाय जब अविद्या तथा श्रज्ञान उसमे से 
गिर जाय, विद्या और ज्ञान ही रह जाय, तब व्वक्ति जीवन के चतुर्थ -स्तर मे 
प्रवेश करता है जिसे उपनिषद्‌ ने 'विज्ञाममय-कोश' कहा है---'तस्माद्दा एतस्मात 
भनोसयात्‌ भ्रन्योप्तर आ्रात्मा विज्ञानसय:'.- अर्थात्‌, 'मनोमय-कोश” के बाद, 

९' हा 
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उसके भी भीतर आत्मा का एक और कोश है जो विज्ञानमय है | विज्ञानमय- 
कोगः के बाद श्रात्मा का आनन्दमय-कोश' श्राता है जब श्रात्मा ब्रह्मतन्द मे, 
प्रभु के प्रसाद में वसते लगता है जिसका वर्णन करते हुए उपनिषद्‌ ने कहा 
है--'तस्मात्‌ वा एतस्मात्‌ विज्ञानमयात्‌ श्रन्योष्न्तर श्त्मा प्रानन्‍दमय: । 
आ्रात्मा के ये पाँच कोग मानव की जीवन मे स्थितियाँ हैं। सबसे पहली 
स्थिति वह है जिसमे शरीर-ही-गरीर दीखता हैं । खाना पीना, इन्द्रियो के 
विपयो का भोग--इसके सिवाय जीवन में कुछ नहीं दीखता। यह 'अच्लसय- 
कोश' की स्थिति है। जीवन की दूसरी स्थिति वह है जिसमे शरीर से पृथक 
श्रात्म-सत्ता की प्रतीति होने लगती है । यह 'प्राणमय-कोश' की स्थिति है । 
जीवन की तीसरी स्थिति वह है जब मनुष्य की सोई हुई मानसिक-शक्तियाँ जग 
जाती है । यह 'मनोमय-कोण' की स्थिति है । जीवन की चौथी स्थिति वह हैं 
जब उसे ससार के यथार्थ-सत्य का भान हो जाता है। यह “विज्ञानमय-कोश' की 
स्थिति है। अ्रन्त में जीवन की वह स्थिति थ्रा जाती है जब मनुष्य ससार की 
नव्वरता को देख लेता है, उसे आत्म-गक्ति तथा परमात्म-शक्ति का भान हो 
जाता है, वह अपने मे शरीर से तथा जगत्‌ में प्रकृति से अपने को पृथक्‌ जात 
कर श्रात्म-स्वस्प में आ जाता है--यह '“आनन्दमय-कोश' की स्थिति है । 
अन्नमय-कोश' मे वह एक कोश के लिए जीवित है, श्रन्य चार कोगो के लिए 
पा है । 'प्राणमय-कोण' मे वह दो कोणो के लिए जीवित है, अ्रन्य तीन 
गो के लिये मरा हुआ्ना है, 'मनोमय-कोश' से वह तीन कोशो के लिये जीवित है, 
श्रन्य दो कोशो के लिये मरा हुआ है, 'विज्ञानमय-कोश' मे वह चार कोशो के लिये 
8080: एक कोश के लिये मरा हुआ है, 'आतन्दमय-कोश' में पहुँच कर वह सव 
तरह जीवित-ही-जीवित है--यही जीवन की सापेक्षता तथा निरपेक्षता है । जिसे 
हम जीवन कहते हैं वह उससे उच्च-जीवन की दौष्टि से मृत्यु है, जिसे हम मृत्यु 
कहते हैँ वह उससे निम्न-जीवन की दृष्टि से जीवन है ) हु 
कोशो पर श्री अरविन्द ने कुछ अदभुत विचार प्रकट किये हैं । वे इतने 
अद्भुत है कि, और कुछ नही तो विचार की इप्टि से ही, उनका यहाँ जिक्र कर 
देना अ्रध्रासग्रिक न होगा । कोशो पर इस दृष्टि को भी जान लेना उचित है । 
श्री अरविन्द का कहना है कि आत्म-तत्त्व अपने को प्रकृति द्वारा ही प्रकट 
कर सकता है, और किसी तरह नही, इसलिये प्रकृति को छोडने से' उसका कार्म 
नहीं चल सकता । जब झआात्म-तत्त्व प्रकृति को माध्यम वना कर श्रपने स्वरूप 
को प्रकट 2 का प्रयास करता है, तव सृष्टि विकास के मार्ग पर चल पडती 
3 80% ा इस प्रक्रिया में सबसे पहली भ्रवस्था तब श्राती है 
का हे रा रा स्थान पर चेतना का आविर्भाव हो जाता है । यह 
5: यह -तत्त्व का, प्रकृति-तत्त्व को माध्यम बना कर, अपने 
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को प्रकट करने का प्रयत्न है, इसी का नाम 'देह' का उत्पन्न हो जाना है । 
जितना श्रन्नमय जगत्‌ है, उद्भिज जगत्‌, वृक्ष-लता-ओपधि-वनस्पति--ये सब 
इस दृष्टि से आत्म-तत्त्व के प्रथम-प्रकाश है, और इतने अश्रंगतक जीवित है 
जितने अशतक प्राण न लेने पर भी उगने-बढने-फूलने-फलने वाले देह को जीवित 
कहा जा सकता है। इनमे भोजन का आादान-प्रदान, छीमा-वढना-मरना पाया 
जाता है, परन्तु आत्म-तत्त्व का यह प्रकाश श्रत्यन्त प्रारम्भिक, श्रत्यन्त निम्न- 
स्तर का प्रकाश है क्योकि इसमे अभी प्राण का प्रकाश नही हुआ होता । यह 
आत्म-तत्त्त का अन्नमय-कोश' है। इस प्रकाश के वाद, प्रकृति को माध्यम 
बना कर, आत्म-तत्त्व के प्रकट होने की दूसरी भ्रवस्था वह आ्राती है जब देह में 
प्राण का विकास हो जाता है। यह अवस्था वृक्ष-लता-श्रीपधि मे नहीं, कीट- 
पतग-पशु में पायी जाती है । इनमे आत्म-तत्त्व का प्रकात वृक्ष श्रादि की तरह 
देह तक न रुक कर प्राण तक चला गया है। यह शबात्म-तत्त्व के प्रकाण की 
द्वितीय अवस्था है, परन्तु यह भी निम्न अवस्था है। यह शात्म-तत्त्व का 'प्राण- 
मय-कोश' है। इसके बाद आत्म-तत्त्व और गतिशील होता है, श्रौर जव वह वेग 
प्रबल हो जाता है, तब 'मन' प्रकट होता है, यह आरात्म-तत्त्व के प्रकाश की, 
अपने को प्रकट करने की तीसरी अश्रवस्था है। यह अवस्था मनुष्य मे दिखलायी 
देती है । यह आत्म-तत्त्व का 'मनोमय-कोश' है। श्री अरविन्द का कहना है कि 
प्रकाशोस्मुखी आ्रात्म-तत्त्व श्रभी तक इस तीसरी श्रवस्था तक ही पहुँचा है, अभी 
चौथी अ्रवस्था और आने वाली है । जैसे श्रात्म-तत्त्व के श्रभी तक के प्रकाथ मे 
'देह' प्रकट हुआ, फिर 'प्राण' प्रकट हुआ, फिर 'मानस' प्रकट हुआ, वैसे भ्रव 
चौथा तत्त्व 'अ्रतिमानस' प्रकट होगा । सृष्टि मे 'देह' का प्रकट होना एक महाव्‌ 
घटना थी, उसके वाद जब 'प्राण' प्रकट हुआ तब दूसरी महान्‌ घटना घटी, फिर 
जब 'मानस' प्रकटा तब तीसरी महान्‌ घटना घटी, और अ्रव जब “अ्रतिमानस 
प्रकट होगा तब तो आत्म-तत्त्व के प्रकट होने में महानतम घटना घटेगी । यह 
श्रात्म-तत्त्व का 'विज्ञानमय-कोश' होगा । श्री अरविन्द का कहना था कि जेने 
वनस्पति एक विद्येष योनि है, पशु एक दूसरी योनि है, मनुष्य एक तीसरी योनि 
है, वैसे श्रतिमानस के प्राणी एक भिन्‍न ही प्रकार के व्यक्ति होंगे, उनमे जरा- 
मरण नही होगा, उनका यही शरीर एक दिव्य-गरीर हो जायगा र हक 
प्रकट हो छ्लुका है, तथा 'अतिमानस' जो श्रभी प्रकट होगा--इन हि में मौलिक 
भेद क्या होगा ? हमारा मन ज्ञान के लिये प्रयास तो करता हैं, पर्लु परवान 
करता हुआ भी अज्ञान से बधा रहता है, ज्योति की खोज तो करता हूं, 
ज्योति के लिये अपने को पूर्णतया खोल नही पाता । अतिमानस के से ः के 
जाने पर अज्ञान के साथ इसका वन्धन टूट जायगा, ज्योति से भर जाने व के 
यह लगातार खुला रहेगा। जैसे मनुष्य के लिये मनन न करना झसस्मव 
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जैसे पञ्मु-पक्षी के लिये प्राण न लेना असम्भव है, जैसे वनस्पति के लिये भोजन 
छोड देना श्रसम्भव है, वैसे जिसमे श्रतिमानस प्रकट हो जायगा उसमे अ्रज्ञान 
असम्भव हो जायगा । श्री अरविन्द के अनुसार उनकी इस खोज का भ्राधार 
तैत्तिरीयोपनिषद्‌ मे उल्लिखित पाँच कोशो का वर्णन है । श्री अरविन्द के कथन 
का अभिप्राय यह है कि अभी तक सृष्टि अ्रन्तमय, प्राणमय और मनोमय कोश 
तक विकसित हुई है, चौथे विज्ञानमय-कोश का विकास होना श्रभी बाकी है । 
अन्तमय-कोश वनस्पतियों में, प्राणमय पशु-पक्षियो मे, मनोमय मनुष्यों मे 
विकसित हो छुका है। अ्रव विजानमय-कोश का विकास होना है, इसी को श्री 
अरविन्द ने 'अतिमानस' कहा है | श्री श्ररविन्द का कहना है कि जैसे पारदर्शक 
शीशे मे ने उसके पीछे जो-कुछ है वह दीख जाता है, वैसे उन्हे मानस के आगे 
अतिमानस, विकसित होता हुआ स्पष्ट दीख रहा है। अतिमानस के विषय मे 
श्री श्ररचिन्द की यह नई धारणा है कि यह तत्त्व श्रभी तक प्रकट नही हुआ, 
आगे होगा। दूसरे शब्दों मे, प्रकृति के माध्यम से आ्रात्म-तत्त्व के उत्तरोत्तर 
प्रकाश वी दिशा 'विज्ञाममय-कोश' की जागृति है। ये कोण, इस शरीर मे, एक 
के भीतर एक छिपे हुए, एक-दूसरे से सृक्ष्म, कोई सूक्ष्म-शरीर नही हैं । शरीर 
का नाम ही कोश है। “अस्नमय-कोश!' का श्रर्थ है यह अन्नमय स्थूल-शरीर । 
वनस्पतियाँ 'अ्न्नमय कोण' तक ही रह जाती हैं, इससे आगे उनका विकास नही 
ही पाता । 'प्राणमय-कोश' का अर्थ है, वह शरीर जो अस्न से तो बना है, क्योकि 
वह अन्नमय-शरीर के ही द्वितीय-विकास का नाम है, परन्तु जिसमे अन्न के 
अतिरिक्त 'प्राण' एक नवीन-तत्त्व प्रकट हो गया है। पशु-पक्षी अन्तमय की 
प्रक्रिया मे से तो गुजर ही चुके हैं, परन्तु इनका शरीर 'अ्रन्नमय-कोश' नही, 
भाणमय-कोश' कहलाता है, क्योकि प्राण एक तत्त्व के रूप मे वनस्पतियों मे 
नहा प्रकट हुआ, परन्तु पशु-पक्षियो मे प्रकट हो गया है। 'मनोमय-कोश' का 
श्र्थ है वह शरीर जो अन्न और प्राण से तो बना है, परन्तु जिसमे 'मन' एक 
नवीन तत्त्व प्रकट हो गया है । मनुष्य का शरीर 'मनोमय-कोण' है क्योकि मन 
हे लत के रूप में वनस्पति, पशु-पक्षी मे नही, मनुष्य के गरीर मे प्रकट हुआ 
मे 
विज्ञान अरविन्द के धब्दो मे 'अ्रतिमानस--- 
प्रकट हो गया है या होगा । जो तत्त्व अभी तक प्रकट नही हुआ उसकावीज एक- 
का भरत न है हम, आप, गन शक मय के ागर 
विकसित होना है या किसी-किसी भें हो च 8 2 कक 
मजा के. हि हो चुका है। जब आत्म-तत्त्व प्रकृति को 
मम [ शी उस तत्त्व को उत्पन्न कर लेगा जिसके द्वारा श्रज्ञान असम्भव 
४ जायगा, तो वह अवस्था उसकी जीवन-यात्रा की श्रन्तिम मज़िल होगी, और 
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उस समय उसका भौतिक-शरीर ही “विज्ञानमय' हो जायगा । इस प्रकार आत्म- 
तत्त्व श्रन्त तक प्रकृति के सहारे श्रागे-आगे बढ़ता जायगा, प्रकट होता जायगा, 
ग्रपने-आप को प्रकृति मे खो-खोकर उसमे से निकलता आयगा, भर अपने लक्ष्य 
तक पहुँचने के लिये प्रकृति को अपना साधन बनाता जायगा। श्री अरविन्द ने 
अपनी विचारधारा की जो दिशा पकडी है उसपर चलते हुए अगर हम 
तैत्तिरीयोपनिषद्‌ के पाँचो कोशो को ध्यान मे रखे, तो इस परिणाम पर पहुँचना 
ग्रवश्यभावी हो जाता है कि “विज्ञानमय-कोश' के बाद विकास की एक ऐसी 
मज़िल भी झा पहुँचेगी जब आननन्‍्दमय-कोश' का विकास होगा, जिस विकास 
के परिणामस्वरूप जैसे “विज्ञानमय-कोश' के विकास के कारण श्रज्ञान श्रसम्भव 
हो जायगा, वैसे आननन्‍्दमय-कोश' के विकास के परिणामस्वरूप निरानन्दता 
अग्सम्भव हो जायगी । 

उक्त विवरण का श्रभिप्राय यह है कि अ्रन्नमय-कोश प्राणमय के लिये है, 
प्राणमय अन्नमय के लिये नही ; प्राणमय मनोमय के लिये है, मनोमय प्राणमय 
के लिये नही , मनोमय विज्ञानमय के लिये है, विज्ञाममय मनोमय के लिये 
नही ; विज्ञानमय आनन्दमय के लिये है, आनन्दमय विज्ञानमय के लिये नही । 
आ्राध्यात्मिक-विकास की यही दिशा है। जब हम आध्यात्मिक झ्ानन्द की अपेक्षा 
विज्ञान को, विज्ञान की श्रपेक्षा मन को, मन की शअ्पेक्षा प्राण को, प्राण की 
अपेक्षा अन्नमय स्थूल-शरीर को श्रधिक महत्त्व देने लगते है तब हम झ्ात्म-तत्त्व 
के विकास के मार्ग पर न चल कर उल्टे मार्ग पर चलने लगते हैं । हमे भिन्‍त- 
भिन्‍न कोशो को आझागे-आगे जाने का साधत समझ कर चलना है, श्रन्तमय को 
प्राणमय का, प्राणमय को मनोमय का, मनोमय को विज्ञानमय का और विज्ञान- 
मय को आतन्‍्दमय का साधन समभना है--अगले-अगले के विकास मे सहायक 
समभना है, इससे उल्टा नहीं । 

कोशो के विषय मे जो-कुछ हमने लिखा है उससे स्पष्ट हो जाता है कि 
जीवन क्या है, मृत्यु क्या है, जागना क्‍या है, सोना क्या है । हम जो जीवन 
बिता रहे है उसे गीता ने स्वप्न कहा है, यह सोया हुआ जीवन है। हम जाग 
नही रहे, सो रहे हैं, समभते हैं कि जाग रहे है। शरीर मे जीवा जीना नहीं, 
तैत्तिरीयोपनिषद के शब्दों मे यह मरना है क्योकि वास्तविक जीने के लिये 
शरीर से आगे वढ कर प्राण मे जीना होगा, मन में जीना होगा, विज्ञान में जीना 
होगा, श्रानन्‍्द में जीना होगा ! हमारा शरीर में ही जीना जागना नहीं है, 
एक प्रकार का सोना है। गीता का कथन है--'या निश्ञा सर्वभृठानां तस्यां 
जागति संयमी' । लोग अपने को जगा समभते है, वे जगे नहीं सोदे हुए हैं । 
जो उसको पा लेता हैँ, उसे जिसे पा लेने पर मनुष्य न जरा को ग्रिनता है, न 
मृत्यु को गिनता है, न भौतिक-कणष्ट को गिनता है, न मानसिक-दु स को गिनता 
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हैं, वही वास्तव में जगा हुँ, वाकी सव जगे हुए भी सोये पडें हैं। आखिर जागना 
और सोना, जीना और मरना सापेक्षिक-बव्द है, जिसे हम जागनास”मभते हैं 
वह सासारिक-इप्टि से भले ही जागना हो, श्राध्यात्मिक-दृप्टि से वह सोना है, 
जिसे हम ज़िन्दा समभते है, वह भारीरिक-दृष्टि से भले ही जिन्दा हो, 
आव्यात्मिक-दृप्टि से वह मरा हुआ हैँ । इसीलिये वेद ने अपने को जागता 
समभने वालों को ककझकोर कर कहा हुँ---उत्तिष्ठत, जाग्रत----उठो जागो, 
प्राप्य वरान्‌ निवोधत--अ्पने से श्रेष्ठतर व्यक्तियों के चरणों में सिर नवा कर 
आत्म-वोब' की तैयारी करो । जीवन के रहस्य को समझ कर चलने के लिये 
यही जीवन का सही रास्ता है । 





नेव स्त्री न पुमानेष न चेवायं नपुंसकः 
यच्छरीरमादत्त तेन तेन स युज्यते । 
(ग्वेताब्वतर, 5---0) 


'पुनजन्म! का दाशनिक-आ्राधार क्‍या है ? वेदान्त दर्शन के सूत्र 'व्यतिरेकः 

तदभाव श्रभावितत्वात्‌ न तु उपलब्धिदत्‌' की व्यास्या करते हुए 
टीकाकार लिखते है कि देह तथा आत्मा मे 'व्यतिरेक' है, भेद हे, वयोकि देह तथा 
आत्मा में 'तद्भाव'--'मैं वही (देह ही) हँ---इस प्रतीति का अभाव है । पश्चिमी 
दार्शनिक डेकार्ट का भी कथन है कि क्योकि “मैं सोचता हुँ---इसलिये मैं देह से 
अतिरिक्त हूँ। अगर मैं अपनी स्वतन्त्र-सत्ता के विपय में सन्देह करता हूँ, तब 
भी मानना पडता हे कि सन्देह करने वाला “मै हूँ। इस 'मैं' को ही आत्मा' 
कहते है। यह आत्मा! कहाँ से आता है, कहाँ चला जाता है ? व्या 'धात्मा' 
प्रभाव से पैदा होता हे * श्रभाव से तो वुछ पैदा हो नहीं सकता-- नासनो 
विद्वत्ते भाव, जो अ्रसत्‌ है उसकी उत्पत्ति हो नही सकती । अगर आत्मा उत्पन्न 
तदी हुआ, तो मानना पड़ेगा कि वह मर भी नही सकता क्योंकि 'ताभाव चियते 
संत --जो सत्‌ हे उसका अभाव नहीं हो सकता । परन्‍्लु ए॒झ प्रश्न रह याया 


बट 


है, और वह यह है कि मर तो सभी जाते है, फिर आत्मों का अभाव क्यो ने 
माना जाय ? इसका उत्तर यही है कि सत्‌ वस्तु का अभाव नही हो सकता, 
हुपान्तरण हो सकता है। दार्गनिक-दृष्टि से यह रूपान्तरण ही “पुनज॑न्म' हैं 
उपनिपद्‌ ने ठीक ही कहा है--आात्मा न स्त्री है, न पुरुष है, न नपुसक है, जिस 
गरीर ने यह युक्त हो जाता है वैसा.ही इसे कहने लगते है । यह एक चोला 
छोड कर दूसरा चोला ले लेता है--यही “पुनजंन्म' है । 


धुनर्जन्म' के वित्रय में अनेक युक्तियाँ दी जाती है जिनमे से मुख्य-मुख्य 
निम्न हैं --(!) यह विचार सार्वत्रिक है, (2) मनुष्य में श्रमरता का विचार 
पाया जाता है, (3) कारण-कार्य के नियम के आधार पर पुनर्जन्म मानना 
पडता है, (4) कई ऐसे मेबावी वालक पाये जाते है जो जन्म से ही श्रद्भुत 
वुद्धि को लाते है, (5) किसी :वस्तु का अत्यन्ताभाव नही हो सकता, (6) पुनर्जन्म 
की स्मृति की भी अनेक घटनाएँ पायी जाती है। पुनर्जन्म के विपक्ष मे जो 
युक्तियाँ दी जाती है वे सारहीन है । सबसे प्रवल युक्ति तो यह दी जाती है कि 
अगर पुनर्जन्म होता है, तो पिछले जन्म की स्मृति होनी चाहिए । पहले तो 
अनेक इष्टान्त पाये जाते है जिनमे युनर्जन्म की स्मृति पायी गई है, परन्तु इस 
प्रकार के अनेक दष्टान्तो का न पाया जाना युक्तिसगत ही नही, उचित भी है । 
जब इसी जन्म की वचपन की घटनाएँ हमे याद नहीं रहती, तव पिछले जन्म 
की याद न रहें, तो भ्राज्चर्य क्या है ? इसके अ्रतिरिक्त श्रगर वह स्मृति वनी 
रहें, तो जीवन ही दृभर हो जाय, इस जीवन का वना-वनाया खेल ही जाता 
रहें | इस सिद्धान्त के पक्ष तथा विपक्ष मे दी जाने वाली युक्तियो का इस अ्रध्याय 
में श्रव तक मिली आवधुनिकतम सामग्री के आधार पर विवेचन किया गया है । 


एकादश श्रध्याय 
९ 
पुनजन्स 
(शातराएट&ए९४ १70४) 


4. प्रश्त का स्वरूप 


(क) भारत में कभी नचिकेता ने यह प्रइंच उठाया था--हम सब जानते 
हैं कि प्राणी उत्पन्त होता है, कुछ काल तक जीवित रह कर मर जाता है | यह 
जीना और मरना क्या है ? क्‍या जीवन कही से श्राने का द्वार है, और मरण, 
कही से आकर, कुछ समय यहाँ रह कर, कही चले जाने का द्वार है ? सदियाँ 
गुज़र गईं, यह प्रश्न कठोपनिषद्‌ मे नचिकेता ने स्वय मृत्यु को सम्बोधित करके 
उठाया था। श्रगर हम यहाँ ही पैदा होते हैं, कही से आते नही, यही' समाप्त 
हो जाते हैं, कही जाते नही, यह शरीर ही आदि है, यही अन्त है--चार्वाक के 
कथनानुसार “भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः--यह देह समाप्त हो गया, 
तब यह जीने-मरने का भरंभट अपने-श्राप जाता रहा-- श्रगर यह वात ठीक है, 
तो जीवन के प्रति दृष्टिकोण एक तरह का हो जाता है, परच्तु श्रगर यह बात 
ठीक है कि हम इस जीवन मे किसी दूसरी जगह से आते है, इस देह-रूपी चोले 
से कुछ देर काम लेकर किसी दूसरी जगह दूसरे चोले को धारण करने चले 
जाते हैं, हम इस देह के बनने पर जन्म नही लेते, देह के नष्ट हो जाने पर 
नष्ट नही हो जाते, तब जीवन के प्रति दुष्टिकोण दूसरा हो जाता है। क्योंकि 
इस प्र*/्न का हल जीवन की सम्पूर्ण दाशेनिक-विचारधारा को बदल देता है, 
इसलिये नचिकेता ने यह प्रश्न उठाया था---'येयमस्‌ प्रेते विचिकित्सा, श्रस्तीत्येके 
नायमस्तीतिचेके एतत्‌ विद्यास्‌ भ्रनुशिष्टस्त्ववाहम'--मैं तो यह जानना चाहता 
हूँ कि कई कहते हैं कि देह के अतिरिक्त आत्मा है, कई कहते है कि देह हो 
आत्मा है, न यह कही से आता है, न कही चला जाता है, देह ही जनमता, देह 
ही मरता है--यह समस्या है जिसे हर-कोई हल करना चाहता है, इसी समस्या 
का हल मैं जानना चाहता हुँ। सैकडो वरस ग्रुज़र गये नचिकेता ने यम से--. 
स्वय मृत्यु से---उक्त सदर्भ मे इसका हाल जानना चाहा था । 
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(ख) पश्चिम मे कभी डर इड राजा एडविन के सासने यह प्रइन उठाया 
गया था--श्री वीड लिखते हैं कि एक वार नार्थम्ब्रिया के ड़ ,इड राजा एडविन 
के राज्य मे पौलीनस नाम का एक ईसाई पादरी प्रचार करने के लिए पहुँचा । 
मन्त्रियो के सामने राजा ने यह प्रश्न उठाया कि इस प्रचारक के साथ कंसा 
व्यवहार किया जाना चाहिए ? राजा के एक पुराने सलाहकार ने उत्तर दिया-- 

महाराज, आपने अ्रभी देखा होगा कि इस भवन में एक चिडिया ठण्डी हवा से 
बचने के लिए बाहर से श्रा घुसी और आग के सामने पल फड-फडाती हुई 
दूसरी खिडकी से निकल गई | मानव भी ऐसा ही है। यह कहाँ से आता है, 
कहाँ चला जाता है--इसका कुछ पता नहीं । अगर पौलीनस का धर्म इस 
समस्या पर प्रकाग डाल सके, तो वह अवश्य महान्‌ होगा, और उसकी शिक्षा 
को स्वीकार करना उचित होगा । उस वृद्ध की सलाह को मान लिया गया और 
पौलीनस को प्राणी कहाँ से आया है, कहाँ चला जाता है---इन प्रश्नों का 
ईसाई मत के अनुसार हल वतलाने को कहा गया । 

यह समस्या पूर्व की ही नही, पश्चिम की ही नहीं, विद्व भर के लोगो 
की है, और सव कही अपने-अपने ढग से इस समस्या का हल ढूंढने का प्रयत्न 
किया गया है। जिस हल को संवसे अधिक स्वीकार किया गया है वह हल 
'पुन्जन्म' कहलाता है। 


2 प्रश्न का उत्तर-क्या श्रात्मा देह से श्रलग है ? श्रलग है तो 
कहाँ से श्राता है, कहाँ चला जाता है ? 


श्रात्मा कहाँ से श्राता है “इस समस्या को हल करने के लिये जिन ग्रुत्यियों 
को सुलकाना आवश्यक है उन्हे प्रश्न-रूप मे कहा जाय, तो वे निम्न हैं -- 
(क) क्या श्रात्मा फी देह से श्रतिरिक्त कोई स्वतन्त्र-सत्ता नहीं, क्‍या देह 
ही श्रात्मा है ? 
(ख) क्या देह ली तरह श्रात्मा भी माता-पिता के रज-वीर्य से ही उत्पन्न 
होता है ? 
(ग) क्‍या श्रात्मा परमात्मा का ही श्रश है ? 
(घ) क्या श्रात्मा को परमात्मा श्रभाव से उत्पन्त कर देता है ? 
(5) क्या श्रात्मा की स्वतन्त्र-सत्ता है, वह उत्पन्न नहीं होता---नष्ठ नहीं 
होता, उसका पुनर्जन्म होता है ? 
हम यहां इन पचो प्रइनो पर अलग-अलग-से विचार करेंगे--- 
(क) यया शझ्रात्मा फी देह से श्रतिरिक्त कोई स्वतन्त्र-सत्ता नहीं है, क्‍या 
देह हो श्रात्मा है--पूर्व तथा पश्चिम के उच्च-कोटि के विचारको ने देह से 
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भ्रतिरिक्त आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता को सिद्ध करने के लिए सबसे प्रवल युक्ति 
यह दी है कि हम मे से प्रत्येक को इस बात की अनुभूति होती है कि मैं स्वयं 
स्वतन्त्र रूप मे देह से एक पृथक सत्ता रखता हूँ। वेदान्त-दर्शन (3. 3. 54) में 
कहा है : “व्यतिरेकः तद्भाव श्रभावितत्वात्‌ न तु उपलब्धिवत्‌'--.अ्र्थात्‌, देह 
तथा आत्मा मे व्यतिरेक' है--भेद है--क्योकि देह तथा आत्मा में 'तद्भाव--- 
मैं वही (देह ही) हँ--का 'अभाव' है, मुझे यह अनुमूति नही होती कि मैं देह 
ही हैँ। 'उपलब्धि-वत्‌'--अर्थात्‌, जैसे इन्द्रियो से ज्ञान उपलब्ध होता है, तव 
हम यह नही कहते कि “इन्द्रियाँ और 'ज्ञान' एक ही वस्तु हैं, हम इन्हे भिन्‍न- 
भिन्‍न समभते हैं, वेसे ही जब आत्मा” को 'शरीर' का ज्ञान होता है, तव यह 
स्वय-सिद्ध हो जाता है कि आत्मा” तथा 'शरीर' एक ही वस्तु नही है। 'शाता' 
ग्रौर 'ज्ञेय' मे भेद होता है, वे एक नही दो वस्तुएं होती है, इसीलिये “आत्मा 
जो 'ज्ञाता' ($प0८८) है, वह शरीर नही हो सकता क्योकि शरीर श्रात्मा का 
ज्ञेय' (009|००८) है, आत्मा शरीर को अन्य विपयो की तरह 'मेरा शरीर'--इस 
प्रकार उपलब्ध करता है, श्रनुभव करता है। आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता के 
के सम्बन्ध मे पश्चिमी-विद्वान्‌ डेकार्ट की युक्ति का भी हम सृष्ट्युत्पत्ति के 
अध्याय मे उल्लेख कर आये है । उसका कहना भी यह है कि “मैं सोचता हँ--- 
इसलिये 'मैं हु." ((०३४॥0, ७8० ४एाए । अगर मैं अपनी सत्ता के विपय में 
सन्देह करता हूँ तो क्योकि सन्देह करता भी “सोचना” ही है--इस सन्देह करने 
के कारण भी मानना पडता है कि सन्देह करनेवाला 'मैं हूँ । देह तो सन्देह नही 
करता, सन्देह करने वाला तो देह से श्रतिरिक्त ही कोई होना चाहिये। श्रगर देह से 
अतिरिक्त विचार करने या सन्देह करने वाली कोई सत्ता है, तो उसी को आत्मा 
कहते है । 

शरीर तथा आत्मा का भेद समभने के लिए ससस्‍्क्ृत के 'स्वस्थ-शव्द को 
समभने का प्रयत्त करना चाहिए। स्वस्थ का क्या श्रर्थ है ? स्व! का श्र्थ 
है---अपने-ग्राप मे”; “स्थ' का श्रर्थ है--“ठहरा हुआ' । जो अपने-आप मे स्थित 
हो, उसे 'स्वस्थ' कहते है। अस्वस्थ-व्यक्ति कौन होता है ? “अ' का श्र्थ है-- 
नही । जो अपने-आप मे, अपने स्वरूप में न हो, उसे “अ्र-स्वस्थ' कहते हैं । 
मनुष्य जब पूर्ण-स्वस्थ होता है, तव उसे शरीर का भान बिल्कुल नहीं होता 
तब वह शरीर को मूला हुआ रहता है । जब वह अस्वस्थ होता है, तब उसे 
हर समय घरीर ही याद आता है। दाँत मे दर्द न हो तो दांत का स्याल नहीं 
आता, कब्ज न हो तो पेट की याद नही भ्राती, दाँत मे दर्द हो तो दांत की 
तरफ ध्यान गडा रहता है, कब्ज हो तो हर समय पेट ही याद आता है । 
'स्वस्थ-व्यक्ति गरीर को मूल जाता है, तभी उसे 'स्व-स्थ >-अपन-ग्राप मं 
स्वरूप मे स्थित हो जाना कहते हैं; अ-स्वस्थ-व्यक्ति शरीर को नहीं मूल 
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सकता, शरीर के साथ वँधा रहता है--अपने स्वरूप को खो देता है। अपने 
स्वरूप मे--'श्रात्म-तत्त्व' मे श्रा जाना, शरीर को भूल जाना, शरीर की तरफ 
से ध्यान हट जाना ही स्वास्थ्य है, हर समय शरीर का ध्यान वने रहना, 
कभी नाक की तरफ ध्यान जाता हो, कभी पेट की तरफ ध्यान जाता हो--यही 
रोग का चिह्न है। इस स्थिति को पाने के लिए किसी साधना की आवश्यकता 
नही, हर-किसी को इस स्थिति का श्रनुभव है । नाक सव के है, परल्तु जो कहता 
फिरे कि उसे नाक है, वह रोग है , हाथ सब के होते हैं, परन्तु जो श्रनुभव 
करता रहे कि उसके दो हाथ हैं, वह रोगी है। 'स्वास्थ्य' का श्र्थ है--शरीर को 
मूल जाना, शरीर का ध्यान ही न आना, गरीर का ध्यान आता रहे, तो यही 
रोग का चिह्न है। भ्रगर 'स्व' मे “स्थित! हो जाने की प्रतीति हर-किसी को 
होती हैं, तो यह कह देने मे क्या हर्ज है कि आत्मा के देह से अतिरिक्त होने की 
प्रतीति हर स्वस्थ-व्यक्ति को, और हर श्रस्वस्थ-व्यक्ति को भी होती है, जाने- 
अनजाने सव को होती है। 'स्व-स्थ--पश्रर्थात्‌, अपने-आप मे, अपने स्वरूप में 
जाकर जो सुख अनुभव करता है, उस स्वरूप से हट कर जो दु ख अनुभव करता 
है, वह शरीर कंसे हो सकता है ? वही तो आत्मा' है । 
इसके अतिरिक्त, भ्रगर देह ही आत्मा है, तो प्रबन होता है कि देह तो 
जड़ तत्त्वों का वना हुआ है, इसमे कार्वन, श्रॉक्सीजन, नाइट्रोजन, हाईड्रोजन 
आदि का सम्सिश्रण ही तो है, इनके सम्मिश्रण से 'चेतना' जैसी विरोधी वस्तु 
कँसे पैदा हो गई, यह देह कैसे कहने लगा---मैं हूँ-यह “मैं-पना'----7688--- 
जड देह में कँसे झा टपका । मकान नही कहता--'मैं', मकान मे पडा फर्नीचर 
नही कहता---'मैं', कोई मशीन नही कहती---मैं', फिर इस देह मे '“मैं'-'मैं' कहता 
कौन डोलता फिरता है ? अगर कोई व्यक्ति कुर्सी पर बैठा कुर्सी को 'मैं'-'मैं' 
कहता सुन ले, तो कितना ही भौतिकवादी या चार्वाक क्यो न हो, कुर्सी छोड 
कर भाग खडा होगा, उसका दम खुश्क हो जाय । फिर इस पाँच तत्त्वों के 
पुततले में से जो 'मैं-मैं! की ध्वनि निकलती है, उससे कोई परेशान क्यो नहीं 
होता हा तभी विचारको ने 'मैं' की अ्रनुभूति का होना आ्रात्मा के देह से स्वतन्त्र 
होने मे सबसे वडा भ्रमाण माना है--श्रकाट्य-प्रमाण । इसलिए मानना पड़ेगा 
अल 340 कक 280 है। देह के श्रतिरिक्त श्रात्मा की 
कक हो तो पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विरुद्ध पडता है, श्रगर 
त्मा की स्वतन्०-सत्ता है तो पुनर्जेन्म न मानने की एक कठिनाई चली जाती है। 
(ख) कया देह को तरह श्रात्मा भी माता-पिता के रज-वबीयय से ही उत्पन्त 
होता है--भोतिकवादियो का आत्मा की सत्ता के विषय मे कथन है कि श्रात्मा 
को श्रलग-से कोई स्वतन्त्र-सत्ता नही हैँ, देह ही आत्मा हैँ । देह ही 
आत्मा है--इसके विपय में हमने श्रभी ऊपर हम दिया हे देह श्र 
४ ह आत्मा 
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नही हो सकता क्योकि इसमे से “मैं की ध्वनि निकलती है। भौतिकवादियों से 
अगर पूछा जाय कि अगर श्राप भौतिकवाद को ही मानते हो, तो आत्मा पैदा 
कैसे हुआ---इस वात का क्या उत्तर है ? उनका कहना है कि जँसे माता-पिता 
के रज-बीय॑ के संयोग से देह उत्पन्न हो जाता है, वैसे ही रज-वीर्य के संयोग से 
ही आत्मा भी उत्पन्न हो जाता है । रज-वीर्य का सयोग या तो माँ के गर्भाशय 
मे हो सकता है, या कही बाहर गर्भाशय-जैसी परिस्थिति उत्पन्न कर देने पर 
'परखनली' (76४ (79०) में हो सकता है। परन्तु माँ का गर्भाशय अथवा 
परखनली तो भौतिकवाद की दृष्टि से, जो चेतना को नही मानते, एक जड़ 
मशीन का ही पूर्जा है। श्रगर माता के गर्भ अथवा परखनली के माध्यम से 
उत्पन्त होने वाले प्राणी को भी कार्बन, श्रॉक्सीजन, हाइड्रोजन, नाइट्रोजन 
आदि का सम्मिश्रण ही समझा जाय, तो जड से जड का निर्माण कैसे हो सकता 
है ? क्‍या एक घड़ी दूसरी घडी को पैदा कर सकती है ? श्रगर जड जड होने 
की वजह से जड को पैदा नही कर सकता, तो जड़ होने की वजह से वह चेतन 
को तो किसी तरह भी नहीं पैदा कर सकता क्योकि चेतन जड का विरोधी ग्रुण 
है। श्रगर कहा जाय कि चेतन शरीर में श्रात्मा का निवास है, इसलिये चेतन 
ने चेतन को पैदा कर दिया जैसे दीपक से दीपक जलता है, तव तो रज-वीर्य 
से---जो जड तत्त्व हैं--जड से भिन्‍न चेतन-तत्त्व के श्रस्तित्व को स्वीकार कर 
लिया गया जिसे भौतिकवादी (जड़वादी) स्वीकार नही करते । 
परन्तु इतना कह देने मात्र से मामला हल नही हो जाता, भोतिकवादी भले 
ही कह ले कि रज-वीर्य से सन्‍्तान हो जाती है और 'आनुवशिकता' (प्र&००॥९) 
से माता-पिता के सस्कार सनन्‍्तान मे आ जाते है, परन्तु प्रश्व उठ जाता है कि 
माता-पिता के रज-वीयें एवं श्रानुवशिकता के नियम से सन्तान को माता-पिता 
के साथ समानता का तो हल मिल जाता है, किन्तु सन्‍्तान में माता-पिता की 
तुलना में विषमता कहाँ से आ जाती है ? जैसा माता-पिता का रज-वीर्य होगा 
वेसी ही सन्‍्तान होगी । परन्तु क्या ऐसा नही देखा जाता कि माता-पिता से' 
सन्तान स्वेथा भिन्‍न भी होती है, पर्यावरण के कारण नही, जन्म से ही कुछ 
अपने भिन्‍न सस्कार लेकर वह भआती है । उदाहरणार्थ, इस्लैण्ड के प्रसिद्ध वक्ता 
पिट (708-788) की बुद्धि-लब्धि ([0) 60 थी, वौलटेयर (698-778) 
को 80, कोलरिज (772-834) की 75, बेन्यम (748-832) शौर मैकाले 
(800-859) की 80, गेटे (749-832) की 85 तथा जॉन स्टुश्वर्ट मिल 
(806-873) की 90 थी । जॉन स्टुअ्ट मिल ने 6 वर्ष की आयु मे रोम का 
इतिहास लिखना शुरू किया था, मैंकाले ने तीन वर्ष की श्रायु में पढ़ना शुरू 
कर दिया था और सात वर्ष की आयु मे कविता लिख डाली थी, गेटे ने सात 
चर्ष की आयु मे प्रहतत लिखा था, पास्कल (623-] 662) ने वचपन में युक्लिड 
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के 32 श्रव्याय बिना किसी की सहायता के स्वयं कर डाले थे। श्रत्युत्कृष्ट 
प्रतिभाशाली ये वालक कहाँ से इतनी विज्ञाल प्रतिभा लेकर श्राये थे, माता- 
पिता के रज-वीर्य के कारण तो इनमे प्रतिभा के ये लक्षण मौजूद नही थे । 
वायरन (788-824) लगडा था, मिल्टन (608-674) अच्चा था-ये 
महान्‌ कवि वन गये, फ्रैकलिन रूजवेल्ट (882-945) की दोनो ठाँगें बेकार 
थी, वह अमरीका का राष्ट्रपति वन गया--यह सब क्या माता-पिता के रज- 
बीयें के कारण या सामाजिक-पर्यावरण के कारण हुआ । तब तो सभी लगडे 
और अन्चे कविता किया करते, टाँगो के अपाहिज राष्ट्रो के राष्ट्रपति होते । 
प्रत्येक प्राणी जहाँ माता-पिता के रज-वीर्य के कारण उनसे कुछ लेता है वहाँ 
अपना भी वहुत-कुछ लाता है | वह अपना स्वभाव लाता है, श्रपने सस्कार लाता 
है, अपना व्यक्तित्व लाता है, अपने विगत-कर्मो का भोग लाता है। ऋ्रोधी 
माता-पिता के घर जन्म से ही कोई योगी पैदा हो जाता है, योगी माता-पिता 
के घर जन्म से ही कोई भोगी पैदा हो जाता है। इन विषमताओो को हम 
सामाजिक या पर्यावरणजन्य (800७ ण ध्ाशा०ाग्याओं) नही कह सकते । 
ये विपमताएँ जन्म से आती हैं, अपने-आप से श्राती हैं, अपने स्वतन्त्र-व्यक्तित्व से 
आती हैं । इसलिये, पहले तो हमने कहा कि देह से श्रतिरिक्त आत्मा की स्वतन्त्र 
सत्ता मानती पटती है, अब हम कहते हैं कि आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता ही नहीं, 
आत्मा कही से--माता-पिता के रज-वीर्य से नहीं--अपने ही किसी खज़ाने से 
कुछ अपनी अच्छी या बुरी कमाई लेकर भी आ्राता है, ऐसा न होता तो बच्चा 
माता-पिता का ड्प्लिकेट होता, उसका अपनापन अनेक अवस्थाओं में माता-पिता 
से सर्वधा विभिन्‍न न होता । जिन विपमताओ का कारण सामाजिक प्रभाव में 
नही ढूंढा जा सकता, उनके विपय मे भौतिकवादियों के पास कोई उत्तर नहीं 
है। रज-वीये से ही आ्रात्मा की उत्पत्ति होती है--यह सिद्धान्त भी पुनर्जन्म के 
सिद्धान्त के विरुद्ध पडता है--किन्तु युक्ति की कसौटी पर ठीक नहीं उतरता । 
(ग) क्‍या श्रात्मा परमात्मा का ही अ्रश है ?--आत्मा के विषय में जड़- 
वादियो ()४८१8॥8(59) का जो दृष्टिकोण था वह हमने देखा । इस विषय 
मे अध्यात्मवादियों ($जा7एक॥88) का क्या इष्टिकोण है ? श्रध्यात्मवादियों 
में पहला स्थान उनका हैं जो यह कहते है कि चेतन-शक्ति के सिवाय और कुछ 
नहीं । उदाहरणार्थ, वेदान्ती जगतु का विस्तार एक ब्रह्म से ही मानते हैं । इन 
कप है कि माया की उपाधि के साथ “ब्रह्म! ही 'ईश्वर' के रूप मे ससार 
वो ब्रह्म का श्रद्म मानते हैं-..'जोय री की अह हे पक रे 220 के 
आजम कक यो ब्रह्म व नापर.” । परन्तु यह वात कहाँ तक 
3 ग्विगत हू  अग् को सदा अ्रश्ञी से उत्पत्ति होती है, जिसकी उत्पत्ति होती 


हैं उसका नाश भी होता है। इसके श्रतिरिक्त, श्रंश सदा सीमित-बस्तु का हो 
सकता है, असीमित-वस्तु का अश हो तो वह असीमित नही रह जाती । अगर 
आत्मा की उत्पत्ति तथा नाश हो सकता है, तो वह पाथिव होना चाहिये, अगर 
वह पार्थिव है तो वह देह ही है, और यह हम देख चुके है कि झात्मा देह नही 
है । इसके श्रतिरिक्त, परमात्मा को जो मानते हैं वे उसे अ्सीमित मानते हैं, 
असीमित के प्रंश नही हो सकते, इसलिये आ्रात्मा की परमात्मा से उत्पत्ति चही 
हो सकती । न श्रात्मा का प्रकृति से उत्पन्न होना बनता हैँ, न परमात्मा से 
उत्पन्त होना बनता हैं । ऐसी अवस्था मे आत्मा को परमात्मा तथा प्रकृति से 
प्रलग मानने को बाधित होना पडता है । इसके श्रलावा, अगर यह मान भी 
लिया जाय कि आत्मा परमात्मा का ही श्रश है, तो भी यह सिद्धान्त पुनर्जन्म 
के विरुद्ध नही पड़ता क्योकि वेदान्ती भी पुनर्जन्म को तो मानते ही हैं । 
(घ) क्या श्रात्मा को परभात्मा ने श्रभाव सें उत्पत्त किया--अध्यात्म- 
चादियों मे यहूदी, ईसाई तथा इस्लाम धर्म के लोग भी झा जाते है। उन्तकी 
मान्यता यह है कि परमात्मा ने भ्रभाव से आत्मा को उत्पन्न कर दिया । अभाव 
से भाव का उत्पन्त हो जाना युक्तिसंगत नही है। यह कह देना कि परमात्मा 
सर्वेशक्तिमान्‌ है इसलिये वह जो चाहे कर सकता है--यह माना नहीं जा 
सकेता । परमात्मा भी अपने नियमों से बधा हुआ है, और ऐसी भी वाते है 
जिन्हे इन धर्मों के लोग भी मानेंगे कि वह नहीं कर सकता । परमात्मा श्रपने 
जैसा दूसरा परमात्मा नहीं पैदा कर सकता, वह आत्मधात नहीं कर सकता, 
वह अ्रभाव से भाव नहीं पैदा कर सकता । आत्मा है--इस वात को ये भ्रभाव- 
वादी मानते है, सिर्फ इतना मानते हैं कि किसी समय यह नही था, परमात्मा 
ने उसे पैदा किया | श्रगर नहीं था, तो नही हो सकता, नहीं ही रहेगा, अगर है 
तो मानना पड़ेगा कि पहले भी था--यह अठल नियम है --'नासतो विद्यते 
भावः:--जो श्रसत्‌ है वह अ्रसत्‌ ही रहेगा, सत्‌ नहीं हो सकता । अ्रगर वह पैदा 
किया गया, तो वह नष्ट भी होगा, परन्तु आत्मा को श्रभाव से पैदा करने वाले 
यह भी मानते हैं कि वह नष्ट नही होगा--कर्मो के अनुसार या स्वर्ग मे जायगा 
या नरक मे जायगा, जायगा ही नही, स्वर्ग श्रथवा नर्क मे सदा वना भी रहेगा । 
यह बात भी युक्तिसगत नही हैं। पहले त्तो यह बात ही युक्ति की कसौटी पर 
ठीक नही उत्तरती कि झात्मा को अ्रभाव से पैदा किया गया, फिर प्रगर पैदा 
कर ही दिया गया तो यह वात युक्तिसंगत नहीं कि वह पैदा होकर नप्ट नही 
होता ; भ्रगर यह मान लिया जाय कि वह नष्ट नही होगा, तो यह वात गलत 
हो जाती है कि वह पैदा किया गया है । यहूदियो, ईसाइयो तथा मुसलमानों को 
युक्ति के आधार पर यह मानना पड़ेगा कि श्रगर आत्मा का साश नहा होता 
तो उसकी उत्पत्ति भी नही होती क्योकि जिस की उत्पत्ति होती है उसका सदा 
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मी होता है। अगर यहूदी, ईसाई, मुसलमान यह मान लें कि श्रात्मा पीछे से 
चला आ रहा है, इसका नाश भी नहां होता, आगे भी चला जाता है, तो उन्हे 
पुनरजन्म मानना पड गया, ऐसी हालत में आत्मा के सम्बन्ध मे उनमे तथा वंदिक- 
सिद्धान्त मे कोई भेद न रहा । 

(ड) बया श्रात्मा की स्वतन्त्र सत्ता है, वह उत्पन्न नहीं होता---नष्ट नहीं 
होता, उसक्वा पुनर्जन्म होता है--अ्रध्यात्मवादियों मे तीसरा पक्ष उन लोगो का 
है, जो अध्यात्मवादी होने के कारण देह को तो आत्मा मानते ही नहीं ; 
वेदान्तियों की तरह आत्मा को परमात्मा का अज भी नहीं मानते ; यहुदियों, 
ईसाइयो, मुसलमानों की तरह आत्मा को परमात्मा का अभाव से पैदा किया 
हुआ भी नही मानते ; वे यह मानते हैं कि आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता है, वह न 
पैदा हुआ है, न नप्ट होता है, सदा वना रहता है, श्रच्छे-बुरे कर्म करता हैं, 
उनका फल भोगता है--इसी से ससार चलता है। इस पक्ष के लोग तीन 
अनादि-अनन्त सत्ताय्रो को मानते है--परमात्मा, आत्मा तथा प्रकृति | न पर- 
मात्मा पैदा होता है, न नष्ट होता है; न आत्मा पैदा होता है, न नष्ट होता 
है , न प्रकृति पैदा होती है, न नष्ट होती है| श्रगर इनमे से कोई एक भी कभी 
न था, तो सुप्टि का कारोबार नही चल सकता , अगर इनमे से कोई एक भी 
कभी न रहे तव भी सृष्टि का कारोबार न चल सके । क्योकि सृष्टि व्यक्त या 
भ्रव्यक्त रूप मे सदा रहती ही है इसलिये ये तीनो भी सदा रहते हैं--श्आात्मा 
भोक्ता' के रूप में, प्रकृति 'भोग्य' के रूप मे, परमात्मा “नियन्ता' के रूप में । 
अगर आत्मा न हो तो प्रकृति वेकार क्योकि वह तो है ही इसलिये कि उसका 
भोग किया जाय ; अगर प्रकृति न हो तो आत्मा तथा परमात्मा दोनो वेकार 
क्योकि दोनो निठल्ले क्‍या करें , श्रगर परमात्मा न हो तो विव्व का नियमन 
कोन करे क्योकि भ्रात्मा मे इतनी जक्ति नही कि इस विशञाल-सृष्टि का नियमन 
कर सके, प्रकृति जड है, उसमे चेतना नही, फिर वह नियमन कैसे करे ? जड़- 
वादियों का यह कहना कि सृष्टि का नियमन अपने-श्राप होता रहता है--ठीक 
नहीं । नियमन किया जाता है, होता नहीं | मनुष्य चोरी करके स्वय जेलखाने 
नहीं चला जाता, न चोरी का कर्म उसे स्वय जेलखाने मे लाकर पटक देता है, 
बह तो चोरी करके वच निकलना चाहता है, हत्या करके कोई स्वयं जाकर 
फाँसी पर नहीं लटक जाता, न स्व-सचालित-यन्त्र वन कर बह कत्ल करते ही 
फाँसी पर जा लटकता है, वह तो फाँसी से वचने की कोशिश करता है | इसलिये 
किसी सत्ता का कर्म करने में स्वतन्त्र होता, किसी सत्ता का कर्म करने मे 

सहायक होना, श्लौर किसी सत्ता का कर्म के फल मे नियामक होना श्रावश्यक है । 
प्रस्तुत प्रकरण में हमे आत्मा से वास्ता है। यह हमने देख लिया कि 
प्रात्मा की स्व॒तन्ब-सत्ता है, वह पैदा नहीं होता--श्रनादि है, वह नप्ट नही 
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होता--अविनश्वर है, यह मान लेने से ही ससार का चक्र चल' सकता है, जो 
हमारे-आ्रापके-सवके जानने मे चल रहा है। श्रगर आत्मा को अमर न माना जाय, 
तो दुनिया का धन्‍्धा चल ही नहीं सकता, चले तो किसके लिये चले । अगर वह 
है ही नही जिसके लिये सृष्टि का प्रवाह चल रहा है, तो सव बेकार है । क्योंकि 
सृष्टि का प्रवाह भ्रनादि है, अनन्त है, इसलिये श्रात्मा भी अनादि है, श्रतन्त है। 

वैज्ञानिक-दष्टि से भी आत्मा को अ्रमर मानना लाजमी है। विज्ञान का 
कथन है कि कोई वस्तु नष्ट नही होती, रूप बदल लेती है---इसे 'ऊर्जा-संरक्षण' 
(0०75शएथ्ञा०7 ० ०:४9) का सिद्धान्त कहा जाता है । भौतिक-पदार्थ भी 
नष्ट नही होते, रूप ही बदला करते हैं। बरफ का पानी वना, पानी की भाष 
बनी, भाष का बादल बना, बादल का फिर पानी बता--जितना पदार्थ पहले 
था उतना-का-उतना रूप बदलता गया, परन्तु नष्ट नहीं हुआ--यह भोतिकी 
तथा गणित से सिद्ध किया जा चुका है। अगर यह सिद्धान्त ठीक है, तो जैसा 
भौतिक-पदार्थों पर ठीक है, वसा ही श्रध्यात्मिक-सत्ता पर भी ठीक है। इस 
सिद्धान्त के अनुसार अगर श्रात्मा उत्पन्त नहा होता, वर्तमान मे उसकी सत्ता 
है, तो यह रूप ही बदल सकता है, नष्ट नहा हो सकता । इस रूप बदलने का 
ताम ही 'पुनर्जेन्म' है। हमने प्रश्न उठाया था-- कया आत्मा देह से श्रलग है! ? 
इसका उत्तर हमने देख लिया--हाँ, अलग है! । प्रश्न का दूसरा भाग यह था--- 
अलग है, तो यह कहाँ से आता है, कहाँ चला जाता है ?” इसका उत्तर भी 
हमने देखा--'भ्रात्मा श्रमर है'-7770778--है, यह पीछे से आता है, देह 
घारण करता है, फिर इसे छोड कर जीवन-यात्रा मे आगे निकल जाता है। 
आत्मा है---आात्मा श्रमर है"--श्रगर ये दोनो बातें ठीक हैं, तो यही पुनर्जन्म 
के सिद्धान्त के आधार-स्तम्भ हैं । 

इसके अतिरिक्त आत्मा के भ्रमर होने का विचार संसार के विचारों के 
इतिहास मे इतनी देर से चला झा रहा है कि हम यह माने बगैर नही रह सकते 
कि इसकी विश्व ने उपयोगिता को स्वीकार किया है, नही तो क्यो हर व्यक्ति 
को अमरता की श्राशा वधी रहती है, क्यो यह विचार सावंत्रिक है---हर देश- 
काल में पाया जाता है ? इस विचार की जीवन मे व्यावहारिक उपयोगिता को 
देख ) ही तो इसे मानव-समाज ने श्रवतक पाल-पोसकर संभाल कर रखा 
हुआ है । 


3, पुनर्जेन्म का विचार सावं चत्रिक है 


पुरर्जन्म के विचार का मनुष्य के चिन्तन में इतना ऊँचा तथा प्रवल स्थान 
है कि यह पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, पढे-वेपढे--दुनिया के हर क्षेत्र मे पाया 
जाता है। वेसे तो, सारी दुनिया किसी विचार को मानती है--यह कह देने से 
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कोई विचार सत्य नही हो जाता, परन्तु इतना जरूर है कि श्रगर किसी विचार 
को सारी दुनिया मानने लगे, तो इसका यह मतलब अवश्य निकलता है कि 
विश्व के नागरिको को उस विचार से अ्रपनी समस्याओं का भ्रधिकतम हल 
निकलता प्रतीत होता है । संसार का दो-तिहाई हिस्सा इस सिद्धान्त को मानता 
रहा है। इस दृष्टि से, हम सक्षेप मे, पुनर्जन्म के विचार की सावंत्रिकता पर 
कुछ प्रकाश डालेंगे-- 

(क) भारत से विभिन्‍न देझ्ञों में पुनर्जन्‍्म का विचार---कुछ विद्वानों का 
यह मत है कि भारत मे पुनर्जन्म के विचार के जन्म लेने से भी पहले ईजिप्ट 
मे इस विचार का जन्म हुआ । यद्यपि यह विचार ठीक नही है, तो भी यह 
स्थल इस विवाद को खडा करने का नही है । कहने का श्रभिप्राय इतना ही है 
कि ईजिप्ट के श्रध्यात्मशास्त्री इस विचार को गुप्त-विद्या के तौर पर अपने 
शिप्यो को देते थे। आम जनता को इस विचार की शिक्षा नही दी जाती थी, 
इसे सर्व-साधारण से प्रयत्वपुर्वक गुप्त रखा जाता था। ग्रीक दार्शनिक पाइथो- 
गोरस, जो ईसा से छटी शताब्दी पहले हुआ, उसने ईजिप्ट के अध्यात्मशास्त्रियो 
से पुनर्जन्म के ग्रुप्त-सिद्धान्त की दीक्षा ली, और अपने देश मे श्राकर इस 
सिद्धान्त का अपने शिष्यो में प्रचार किया । पाइथोगोरस तथा भारतीय-शास्त्रो 
की शिक्षा मे श्रमूतपूर्व समानता है । जैसे उपनिषदों तथा वेदान्त में अन्नमयकोश, 
प्राणमयकाोश, मनोमयकोश एवं साख्य मे कारण-शरी र, लिंग-शरीर, सुक्ष्म- 
शरीर, स्थूल-शरीर आदि का वर्णन है, वैसे ही पाइथोगोरस की शिक्षाओ में 
87620॥5 (कोशो) का वर्णन है---ये 88८४0॥8 श्रनेक प्रकार के सुक्ष्म-शरीर हैं। 
इसी समानता को देख कर अन्य विद्वानों का मत है कि पाइथोगोरस ने पुनर्जन्म 
के सिद्धान्त की भारत मे जाकर शिक्षा प्राप्त की थी। जो कुछ हो, पाइथोगोरस 
के वाद प्लेटो (427-347) ने, जो ग्रीक-विद्वान्‌ था, पुनर्जन्म के सिद्धान्त को 
स्वीकार किया। प्लेटो ने श्रपनी पुस्तक 'फीडो” (7४4८००) मे श्रात्मा की 
जीवन-यात्रा का वर्णन करते हुए लिखा है कि मनुप्य का एक पार्थिव-शरीर 
होता है जो मृत्यु का ग्रास हो जाता है, एक उसमें अजर-अमर सत्ता होती है 
जो अ्रनिश्वर है, श्रमर है। प्लेटो का कहना था कि हमारा सम्पूर्ण-ज्ञान 
स्मरणात्मक है * 8] [ता०ए००8५ $ एथा6परण्रक्षा०८--्रर्थातू, हमारा 

'ज्ञान' केवल 'स्मृति' है। इस जन्म मे नवीन-ज्ञान प्राप्त करने का अ्रश्निप्राय केवल 
पूवजन्म में श्रनुभव किये हुए सस्कारो को फिर-से जागुत करना है। प्लॉटिनस 
तया भोकलस के न्यू-प्लेटोनिज्म मे भी पुनर्जेन्म का विचार पाया जाता है । 
डू.इड लोग पुनर्जन्म को मानते थे | यहाँ तक कि वे लोग बच्चे के उत्पन्न होने 
पर उसके चारो ओर इकट्छे होकर रोते ये, और मरे बच्चे के चारो ओर खड़े 
झीकर हँसते थे क्योकि उनका विचार था कि जीवन आत्मा की कैद है, मरना 
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कंद से छूटना है। यहूदी लोग जॉन दि वैष्टिस्ट को दूसरा इलिजा भानते थे, 
श्रौर ईसा को जॉन दि बँप्टिस्ट का द्विरागमन मानते थे। कई लोग ईसा को 
किसी भश्रन्य प्राचीन पैगम्बर का श्रवतार कहते थे । ईसा से तीसरी शताब्दी बाद 
त्तक ईसाई लोग श्रात्मा को श्रनादि तथा अनन्त--श्रजर तथा श्रमर-- मानते 
रहे। सेण्ट श्रॉगस्टाइन ने 45 ईस्वी मे श्रपने ग्रन्थ “(0॥०४४४0॥%' में लिखा 
है---7986 ॥ 70॥ ॥९6 व7 8707]27 9009 9७९06 श॥(|श॥8 7ए 70705 
ए0770--क्‍या श्रपनी माता के गर्म में आने से पहले मैं किसी श्रन्य घरीर 
में नही था ? 538 ईस्वी मे ईसाइयो के जस्टीनियन-सम्प्रदाय ने 'चर्च-कौन्सिल' 
करके पुनर्जन्म के विरुद्ध फतवा दिया श्रौर यह घोषणा की कि जो ईसाई श्रात्मा 
के 'प्रायस्तित्व” (76-९)७४/०१०८) में विश्वास करेगा वह ईसाइत मे मे वहिप्कृत 
समझा जायगा। इस फतवे के बावजूद अनेक ईसाई पुनर्जन्म मे विव्वास करते 
"रहे ।* 
पाश्चात्य-जगतु के श्रनेक वैज्ञानिक तथा विचारको ने इस सिद्धान्त को 
स्वीकार किया है। उदाहरणार्थ, व्रूनो ([548-]600)---जिसने कहा था कि 
सूर्य पृथ्वी के गिर्दे नही घूमता, पृथ्वी सूर्य के गि्दे घमती है, पुनर्जन्म में विश्वास 
करता था। उसका कथन था कि जब हम कहते हैं कि कोई वस्तु नष्ट हो गई, 
तो वैज्ञानिक-दृष्टि से हमारा श्रभिप्राय यह होता है कि उसकी जगह एक नवीन- 
वस्तु ने जन्म लिया है। ब्रूनो को इसलिए जीते-जी जला दिया गया क्योकि 
चह कहता था कि सूर्य नही घूमता, पृथ्वी घूमती है । शोपनहार (788-]860) 
एक महान्‌-विचारक था । वह उपनिषदों का इतना भक्त था कि कहा करता 
था कि इनकी शिक्षा ने मुझे जीवन मे शान्ति दी है, इनकी जिक्षा से ही मुझे 
मृत्यु-समय में शान्ति मिलेगी । वह भी पुनर्जन्म पर आस्था रखता था। ट॑नीसन 
(850-]892), सैबर्ट ब्राउनिंग (82-889), बड़ सवर्थ (770-850) श्रादि 
'ऑग्ल-कवियो ने अपनी कविताओ मे पुनर्ज॑न्म के गीत गाये हैं । न] 
(ख्) भारत में पुनर्जन्म का विचार--जैसा पहले कहा जा हु हैं, शा; 
पाश्चात्य-विचारक पुनर्जन्म के विचार का उद्भव-स्थान ईजिप्ट मानते है, वहां 
से चल कर यह ग्रीस, रोम तथा युरोप मे फैला; कई विचारक इसका उदभव- 
पान भारत को मालते हैं। जो कहते है कि यह विचार ईविप्ड ने फंड 
उनका कहना है कि पाइथोगोरस, जिससे यह विचार युरोप मे गया, इजिप्ट से 
इस विचार की दीक्षा लेकर आया था; जो कहते हैं कि यह विचार भारत ने 
"फैला उनका कहना है कि पाइथोगोरस इस विचार को भारत में ले गया था । 





* देखो -२ लंग्रत्यापरश्षा00 बात 7.87 णी सिथा॥ा->लेसक 
ज्राधाबा एशाप्य 6507 (प्रु० 6) 
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अनेक पाच्चात्य-लेखको का कथन है कि पुनर्जन्म का विचार भारत में बहुत 
पीछे आया, पहले ईजिप्ट मे इस विचार का श्री-गणेश हुआ । ऐसा कहने वाले 
भूल में है क्योकि भारत के अर्वाचीन-साहित्य में ही नही, वेदों में भी पुतर्जन्म का 
विचार बडे स्पष्ट रूप में पाया जाता है। वेदो की प्राचीनता मे पब्चिमी-विद्वानों 
को भी सन्देह नही । वेदों मे पुनर्जन्म के कुछ मन्त्र निम्न हैं . 
श्रसुनीते पुनरस्मास्‌ चक्षुः पुनः प्राणम्‌ इह नो घेहि भोगम्‌ 
ज्योक्‌ पव्येम सूर्यम्‌ उच्चरन्तस्‌ श्रनुमते मृडया नः स्वस्ति। 
पु्र्नो श्रसुमु पृथिवी ददातु पुनद्यों: देवी पुनरन्तरिक्षम्‌ 
पुन. सोम. तन्‍्व॑ ददातु पुनः पूषा पथ्यां या स्वस्ति ॥ 
ऋग्वेद (8, 3, 23, 6--7) 
अ्सुनीते | हे परमेब्वर--जो जीव कोएक ढेह से दूसरे देह में ले जाता 
है--हमे फिर अगले जन्म में पुन आँख, पुन प्राण तथा पुन अन्य भोग प्राप्त 
हो । हम पुन सूर्य की ज्योति को उदय होता हुआ देखें--इत्यादि । 
पुनर्मा एतु इन्द्रियम्‌ पुनरात्मा द्रविण ब्राह्मण च। अथर्व (7, 6, 67, ) 
वैसे तो भारत का सारा साहित्य पुनर्जन्म के विचार से ओत-प्रोत्त है, परल्तु 
हमने ऋग्वेद तथा अ्रयवंवेद के कुछ मन्त्रो का उद्धरण इसलिए दिया है ताकि 
यह विचार कि भारत-मूमि मे इस विचार का वीज ईजिप्ट से उड कर यहाँ 
थ्रा उगा--इस पर प्रकाण पढें । भारत भे इस विचार की जड इतनी मज़बूत 
थीं कि अलैग्जैटर (356-323 ई० पू०) ने अपनी आँखो से कई हिन्दुओ को” 
इसी विचार के कारण बडे गान्त-भाव से आग में अपने जरीर की आहुति देते 
देखा। सती-प्रथा मे भी यही विचार काम कर रहा था। ज़वर्दस्ती किसी को 
जला डालना तथा अपने-श्राप आग में कूद पडना---इन दोनों में जमीन-आसमानः 
का भेठ है । - 
अब हम पुनर्जन्म के सम्बन्ध मे पहले इसके पक्ष मे, फिर विपक्ष में दी 
जाने वाली मुस्य-मुख्य युक्तियो पर कुछ लिखेंगे। विपक्ष में दी जाने वाली 
युक्तियो के साथ उनके उत्तर पर भी विचार करना आवश्यक होगा । 


4 पक्ष में पहली युक्ति--श्रमरता का विचार 


'पुनर्जन्म' के विचार का आवारमूत विचार 'अमरता' का विचार है। 


जब हम अमरता (द्ञा॥0४४॥9)-शब्द का प्रयोग करते हैं तव दो विचार 
उसमे _सन्निविप्ट होते हैं। पहला यह कि मेरी 'सत्ता' है, दूसरा यह कि इस 
देर को छोडने के बाद भी मैं रहेगा! । हम पहले कह श्राये है कि 'मेरी सत्ता है' 
कह हक बेटा प्रमाण हर प्राणी को अपने होने की अनुमृति है। इसः 
देर में फोई चेठा है जो अपने को मैं! कह कर पुकारता है। निर्जीव, जड वस्तु, 
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ने कभी अपने को "मैं! कहकर नही पुकारा । “मैं-...-॥०5६---की अनुभूति ही 
ग्रात्मा की सत्ता का सबसे बडा प्रमाण हैं। इतना ही नही कि हर प्राणी को 
प्रात्मानुमूति होती है, साथ ही यह भी शजनुभूति होती है कि मैं नप्ट नहीं 
होऊंगा । मृत्यु सवको आती है, जबसे सृष्टि का प्रवाह चला, हर-कीर्ड जो जन्मा 
है मर गया है, परन्तु मरना कोई नही चाहता । कितना ही कोई बूढा हो जाय, 
अंग काम न करे, रोगी हो, अ्रपाहिज हो, कितने ही कष्ट में हो, वह जीना 
चाहता है, अमर होना चाह ता है | शकराचार्य ने ठीक ही कहा है-- श्रगं गलित 
पलितं सुड दह्नविहीन जात॑ तुडं वृद्धो याति गृहीत्वा दंड तदपि न मुचत्याशा 
विडस्‌! । यह ठीक है कि कभी-कभी कोई इतने कप्ट में पड जाता है कि मर थाना 
भी चाहता है, पद्चिम मे इस बात के लिए झ्ान्दोलन भी चल रहा है कि जो 
श्रत्यन्त असाध्य-रोग से पीडित हो, उसे आत्मघात की इजाजत दी जाय, उसे 
वैध कर दिया जाय, परन्तु आत्मघात की इच्छा भी सिद्ध करती है कि मनुष्य 
मे भ्रमर होने की इच्छा है। मरने की इच्छा करने वाला व्यक्ति मरना नही 
चाहता, दु.ख से छूटना चाहता है। उसका दुख हटा लिया जाय तो फिर 
भरने की इच्छा नहीं रहती, जीने की इच्छा वैसी-की-बैंसी वनी रहती है। 


श्रात्मघात की इच्छा का यह भी अर्थ है कि आत्मा इस देह से स्वतत्त है, 


उसकी देह के श्रतिरिक्त स्वतन्त्र-सत्ता है, शुद्ध श्र्थों मे वह कष्ट देने वाले देह 
को, इस कैद को छोड कर स्वतन्त्र होना चाहता है। श्रमर-जीवन की इस 
इच्छा को योग-दर्शन में 'श्रात्माशी: कहा है। योग-दर्शन के साधनपाद का 
नवाँ सूत्र है. 'स्वरसवाही विहुषः श्रपि तथारूढः श्रभिनिवेश: । इसकी व्यास्यथा 
करते हुए व्यास-भाष्य मे लिखा है--“सर्वस्थ प्राणिनः इयम्‌ 'ब्रात्माशी:-- 
प्रात्मानि प्रार्थना । सा 'न भूवस्‌---सा श्रभावी भूव, भूयासम्‌, जीव्यासम्‌ 
इृति ।”--अ्र्थात्‌, अविह्वानू-से-विद्वान्‌ तक सब प्राणी अपने लिये यह आशीश्‌ 
माँगते है कि मैं स्व-रस में बहता रहूँ, मुझे 'अभिनिवेश -- श्र्थात्‌, मृत्यु का भय 
न पकड़े, 'मा-मत, न भूवम्‌--मेरा अभाव ने हो, 'मूयासम्‌--में बना 
रहूँ । योग-दर्शन का कहना है कि हर-कोई जीना चाहता है--यही अनुमू्ति 
श्रात्मा की अमरता मे बडा पुष्ट प्रमाण है । यही कारण है कि ससार भर के 
धर्म श्रात्मा को उत्पन्‍्त हुआ भले ही मानते हो, यह कोई धर्म नहीं मानता कि 
आ्रात्मा नष्ट हो जाता है, वे श्रात्मा को 'अनादि' भले ही न मानते दो, बम 
अवद्य मानते है। तभी उन्होने मर जाने के वाद स्वर्ग-नरक की काना हरे 
है। जडवादी इस वात का भले ही कोई मनमाना हल निकाल लें, पर 
स्वतन्त्र विचार करने पर यह समझ नही आता कि जब इस जीवन भर हम | 
करते हैं, उनका फल भोगते हैं, तो अपने सेकडो कर्मों का फल भोगे बगैर हम रे से 


नष्ट हो जाते है । जिन लोगो ने कहा--“नाशुकतें क्षीयते फर्म॑-- बिता पल भाग 
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कर्म की हानि नहीं होती--उन्होंने एक ऐसे सत्य की घोषणा की जो सबके 
ग्रनुभव की वात है । कारण-कार्य का अखण्ड-नियम इस बात की माँग करता 
है कि कर्मों का फल मिलना चाहिये, भव नहीं मिला तो फिर-कभी मिलना 
चाहिए। यही कारण है कि मनुष्य में अ्रमरता' का विचार--न मरने का 
विचार--सदा बने रहने का विचार--मृत्यु को धक्का दे देने का विचार-- 
वना हुआ है। परल्तु श्रगर आत्मा 'अ्रमर है, तो क्या सम्भव है कि यह कभी 
पैदा हुई हो ? यह नियम है कि जो मरता है वह पैदा भी होता है, ठीक इसी 
प्रकार यह मानना पडेगा कि जो मरता नहीं वह पैदा भी नहीं होता, जो श्रमर 
है वह अनादि भी है। श्रात्मा के अनादि' होने में सबसे प्रवल-युक्ति यही है 
कि वह “प्रमर' है, जो वस्तु समाप्त नही हो सकती वह प्रारम्भ कैसे हो सकती 
है? आत्मा की अमरता' को सिद्ध करने के जितने प्रमाण है वे सब आत्मा 
की '“अनादिता' को सिद्ध करने के लिए दिये जा सकते है। दीर्घ-जीवन की 
श्राशा, प्रकृति मे किसी तत्त्व का अत्यन्ताभाव न हो सकना, जो वस्तु नष्ट होती 
दीखती है वह नष्ट नही होती, सिर्फ रूप बदलती है--इन सब प्रमाणों से अगर 
श्रात्मा अमर' है, तो श्रमर होने के कारण वह 'अनादि' भी है। अगर आत्मा 
वअनादि' है श्रौर 'अ्रमर' भी है, तो इस जन्म के देह घारण करने से पहले वह 
क्या करता था, देह त्यागने के वाद वह क्‍या करता रहेगा | इसका उत्तर 
सिवाय इसके क्या हो सकता है कि हम जडवादी या चार्वाक हो जायें, भर 
हाथ पटक कर कह दें कि न श्रात्मा जैसी कोई वस्तु है, न पैदा होती है, न 
मरती है, यह-सव ढकोसला है, देह ही को मूर्ख लोग आत्मा कह देते हैं । 
परन्तु इतना-कुछ कह देने से तो वात नही निपटती । जैसा हम पहले सिद्ध 
कर चुके हैं, आत्मा तो है, जडवादी को, चार्वाक को भी वरबस मानना पडेंगा 
कि श्रगर भ्रात्मा है, तो इस उलभन में से तभी छुटकारा मिलता है श्रगर उसे 
आत्मानुमृति के आधार पर अमर माना जाय, अ्रमर माना जाय तो श्रनादि भी 
माना जाय, अनादि-श्रमर दोनो माना जाय, तो पुनर्जन्म भी माना जाय । 


5. पक्ष में दूसरी युक्ति--कारण-कार्ये का नियम 


हो सकता है कि कई लोग कहें कि हम श्रात्मानुमूति की युकित को नही 
मानते, हमे अपने श्रमर होने का कोई विचार नही आता, हमे तो यही श्रनुभव 
होता है कि “भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमर्न कुतः--मर गए तो हर-गगा । 
आत्मा, कर्म, कम का फल, अच्छा-बुरा, स्वर्ग-नरक, पुनर्जन्म--ये-सव भगडे 
तभी उठ खड़े होते हैँ श्रगर श्रात्मा को माना जाय, हम तो आत्मा को ही 
नही मानते । परन्तु प्रश्न यह है कि वे वया मानते हैं? क्‍या इतना तो मानते 
है. कि समार का नियन्त्रण 'कारण-कार्य के नियम ([.0एछ रण 0808० ध70 
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४००) से हो रहा है ”? कोई कारण ऐसा नही जिसका कार्य नही, कोई कार्य 
ऐसा नही जिसका कारण नहीं । जीवन का प्रारम्भ करते ही हम में भिन्‍तता 
पायी जाती है । किसी का स्वभाव जन्‍्मते ही क्रोधी, किसी का थान्त, किसी 
की रुचि एक खास ढग की, किसी की दूसरे ढंग की, किसी की योग्यता बचपन 
में ही गणित मे, किसी की संगीत मे, किसी की कला मे--यह जन्मजात-भेद 
क्यो होता है ” इस भेद के तीन ही कारण हो सकते है । या तो 'श्रानुव॒भिकता' 
(प्रथ०्पाए) से' यह भेद आ रहा हो, या पर्यावरण! (साज्ाग्रगाथा) से यह 
भेद उत्पन्त हो गया हो, या 'पिछले-जन्म' ([श०श०७5 |॥0) में इस भेद का 
कारण छिपा हो । वश से तो यह भेद ञ्राता नही दीखता क्योकि क्रोवी माता- 
पिता की शान्त, साधारण-बुद्धि के माता-पिता की चमत्कारी बुद्धि वाली सन्तान 
देखने मे आती है, पर्यावरण भी इस भेद का कारण नही है क्योकि अ्रभी तो 
बच्चो पर पर्यावरण का प्रभाव पडने ही नहीं पाया । फिर जन्म-जात इस भेद 
का कारण क्‍या है ? पुनर्जन्म के मानने से यह समस्या अपने-प्राप हल हो 
जाती है। इस जन्म से' पहले कोई समय था जब इस भेद का, विपमता का, 
स्वभाव, रुचि तथा योग्यता का सृत्रपात हुआ था। इतना ही नहीं कि एक ही 
माता-पिता की दो सच्तानें जन्म से ही भिन्‍न-भिन्‍न स्वभाव, रुचि तथा योग्यता 
की पायी जाती हैं, जुडवाँ बच्चो मे भी यह विपमता रहती है । उस विपमता 
का क्या कारण है ? ऐसी विपमता किसी एक परिवार में ही नही, विश्व भर 
मे मौजूद है। संसार मे करोडो प्राणियो मे दो प्राणी भी ऐसे नही दीखते जो 
जन्म से ही एक ही साँचे मे ढले प्रतीत होते हो । जब अभी 'वश' का प्रारम्भ 
नही हुआ था, 'पर्यावरण' के प्रभाव का प्रारम्भ नही हुआ था, ससार म पहल- 
पहल जो बच्चे जन्मे थे, उनमे भिन्‍तता कहाँ से भाई ” जन्म-जात भिन्‍नता के 
झलावा, जन्म लेने के वाद हम लगातार कर्म करते है, कई कर्मो का फेस 
दीखता है, कई का नही दीखता । जिन कर्मों का फल नहीं दीखता, भोर हम 
बिना क्म-फल के भोगे श्रचानक दुनिया छोड कर चल देतें हैं, उनका दवा 
होता है ? अगर कारण-कार्य का नियम ठीक है, तो जडवादी की, चादक #। 
इन प्रश्नों का उत्तर देना होगा, जो बिना पुन्जन्म को माने नहीं दिया जा 
सकता । ५४ हक 
हम जीवन मे क्या देखते हैं ? व्यापारी व्यापार शुद करता हू मी 
खोलता है, कुछ रकम जमा करता है, दिन भर जमान्लच के दोने आओ मे 
झलग-अ्रलग रकमें भरता जाता है, शाम को उनका जोड कर उसवा वात निराः 
लेता है। अगले दिन गत-शेप से खाता फिर शुरू हो जाता हैं। इस बह्ात पढ़ 
बही चलती चली जाती है । क्या जीवन की वही विना किसी जमा के घुर र का 
है, बिना गत-शेष के बन्द हो जाती है ? हम नदी के तट पर सर »। सदा हा 
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पानी पीछे से चला भा रहा है, हमारे सामने से होकर आगे चला जा रहा है। 
पीछे और आगे का कारण-कार्य का सम्बन्ध जो हर-किसी घटना के साथ वंधा 
हुआ है, क्या संसार की महानृतम-घटना--इस जीवन के सम्बन्ध में टूट जाता 
हैं ? यह नही माना जा सकता । 


6. पक्ष मे तीसरी युक्षि--श्रदृभुत-मेघावी बालकों का होना 


अभी जिस युक्ति पर हमने विचार किया उसी के साथ वँघी हुई यह तीसरी 
युक्ति है । सव प्राणियों मे तो विपमता है ही, परन्तु कोई-कोई मानव जन्म से ही 
इतने भ्रदूभुत मेघावी होते हैं कि उस विलक्षणता का पुनर्जन्म के सिवाय कोई हल 
नही हो सकता । इस सम्वन्व में वलियम वाकर एटकिनसन ने श्रपनी पुस्तक 
*री-इनका रनेशन' में पृष्ठ 89 पर कूछ दुष्टान्त विये है । उदाहरणार्थ, पास्कल 
जब [2 वर्ष का था, तव प्लेन जियोमेट्री तथा कैलक्युलस ([]6 (3९०07७॥५ 
थात॑ (४०प्रा05) को बिना पढे, विना सीखे, युक्लिड की सब शकक्‍लें रत्तीभमर 
बिना गलती के ठीक-ठीक खीच सकता था, एक ग्वाला जिस का नाम मेगिया 
मेलो था पाँच वर्ष की श्रायु मे वडी-वड़ी राशियो का ऋण-योग, गुणा-भाग 
'परिकलन-मणीन ((७०७॥७४४४ 70800776) की गति के वेग से कर लेता था। 
मोज़ार्ट चार वर्ष की आयु में सिद्ध-हस्त गायक की तरह पियानो वजा लेता था, 
आठ वर्ष की आयु मे कविता कर लेता था, थेरेसा मिलानौलो चार वर्ष की 
आयु में वायोलिन को एसे वजा लेती थी कि प्रसिद्ध सगीतज्ञ वेलियट का कहना 
था कि उसने पिछले किसी जन्म में यह सीखा होगा । अपने देश मे भी रामानुजम 
नाम के एक व्यक्ति हुए जो जन्म से ही वड़ी-वडी राजियो का बिना कागज़-पत्तर 
के हल बता देते थे । इन उदाहरणों के अ्रलावा श्रमरीका के डाक्टर एस० 
स्क्रिपचर ने कुछ ह्टान्तों का संग्रह किया है जो वडे दिलचस्प हैं। 0 वर्ष का 
एक वालक था विडर। वह सात-सात, आ्राउ-आ्राठ राणियो का लघुत्तम पता लगा 
लेता था। मौखिक ही वडी-बड़ी राणियो का “उत्पादक (9४०07) निकाल 
लेता था। उसे कहा गया, 786] के उत्पादक बताओ, तो तत्क्षण उसने उत्तर 
दिया--337 2 53 ; परन्तु जब उसे पूछा गया कि यह कैसे किया, तो विधि 
वह नही वता सकता था। श्री मेयर 'प्रण्शाक्षा ?८४8०॥७॥५'-नामक पुस्तक 
से एक पादरी वाटले का उसके अपने विपय मे उद्धरण देते हुए लिखते हैं : “मुझ 
में गणित की विचित्र चक्ति थी । जब मैं तीन वर्ष का था, तव कागज़-पेंसिल से 
प्रथन हल करने वालों की श्रपेक्षा मस्तिष्क में ही सव प्रइन 
कभी अशुद्धि नहीं होती थी । जब में पढने 5 के का हम 
जाती रही ।” एक बालक सैफ्फोर्ड था जो छ वर्ष की श्रायु मे गणित के कठिन- 
सेलिन प्रश्न हल कर लेता घा। बढा होने पर उसे एक कालेज मे ज्योतिप- 
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शास्त्र का प्रोफेसर नियुक्त किया गया, परन्तु पीछे जाकर उसमे यह भक्ति न 
रही । एक छः वर्ष का बालक था वानआर | वह बड़े-बड़े प्रब्न हत कर लेता 
था, परन्तु यह नही जानता था कि ये प्रइव हल कैसे हुए । कुछ वर्षो के बाद 
उसकी यह प्रतिभा लुप्त हो गई । इन उदाहरणो मे हम देखते है कि जन्म के 
समय कूछ वर्षों तक यह प्रतिभा उन में रही, उसके बाद जाती रही | जाती 
क्यो रही ? यही कहा जा सकता है कि पिछले जन्म से आयी थी, इस जन्म के 
दूसरे झकटो के कारण जाती रही । इन घटनाओं का पुनर्जन्म के सिवाय क्या 
समाधान दिया जा सकता है ? श्रगर बहुत दिमाग लडाया जाय श्रौर वर्तमान 
प्रचलित मनोवैज्ञानिक-शब्दावली का प्रयोग किया जाय, तो यही कहा जा सकता 
है कि इन बालको के 'अवचेतन' (500-००॥8९००७७) में से इन प्रइनो का हल 
निकलता होगा । परन्तू 'अवचेतन' मे यह मशीत कहाँ से झ्रा बैठी ? 'अ्रवचेतन'- 
शब्द का प्रयोग करने मात्र से तो मामला वैज्ञानिक नही हो जाता। यही मानना 
पडता है कि 'भ्रवचेतन” से भी पिछले जन्म के सस्कार जमा पड़े थे, वे उदवुद्ध 
हो गये । जिस समस्या को मनोवैज्ञानिक 'भ्रवचेतन' से हल करते है, उसे वैदिक- 
मनोवैज्ञानिक 'सूक्ष्म-शरीर' से हल करते थे ; 'सृक्ष्म-शरीर' के विचार का 
सम्बन्ध पुनर्जन्म के साथ जुडा हुआ है क्योंकि पुनर्जन्म में पिछले जन्म का 
सृक्ष्म-शरीर ही सब सस्‍्कारो को लेकर अगले जन्म मे जाता है । 


7. पक्ष में चौथी युक्ति--किसी वस्तु का क्षय न होना 


विज्ञान का यह माना हुआ सिद्धान्त है कि भौतिक-जगत्‌ में शक्ति का क्षय 
नही होता, शक्ति रूपान्तरित होती रहती है, नष्ट नही होती | जो नियम भौतिक- 
जगत्‌ मे घटता है, वही नियम आरध्यात्मिक-जगत्‌ मे क्यो नही घटेगा ? भीतिक- 
जगत्‌ मे न तो भौतिक-तत्वो का ही नाश होता है, न भौतिक-शक्ति का ही नाग 
होता है | प्रत्येक भौतिक-पदार्थ अपने मूल-तत्व के परमाणुओं के संयोग से 
बनता है, उन परमाणुओ के वियोग से वह रूपान्तरित होता जात्ता है, नप्द नही 
होता । चेतना भी शरीर में आकर प्राणी का रूप धारण कर लेती है, इस धरीर 
को छोड़ कर रूपान्तरित हो जाती है, दूसरा रूप, दूसरा चोला घारण कर लेती 
है, नष्ट नही होती । विज्ञान का कथन है कि उत्पत्ति तथा नाश निर्थंक सद्द 
हैं। जो वस्तु राज एकदम उत्पन्न होती हुई दिखलाई देती हे हल पूर्ण हे 
कारण' मौजूद है, चाहे वह बादलो को बतानेवाले वाप्प को तरह सदृुष्य 
क्यों न हो। विज्ञान का यह भी कथन है कि ससार मे 'भौतिकद्धव्य' (%। कक 
तथा “ऊर्जा' (5प्रछा8५) की मात्रा घटती-बढती नहीं, उनकी सिफ गा है 
जाती है, परिवर्तन हो जाता है, उत्पत्ति श्रथवा विनाथ नहा होता। वाद राठी 
हुई चीज़ श्रांखो से ओमल होती है, वास्तव में वह प्रकृति में हशस्वः ने 
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उपस्थित रहती है। इसे 'ऊर्जा-संरक्षण| (एणा8शए्थाण छ़ाणष्टप) 
का नियम कहा जाता है। जैसे भौतिक-जगत्‌ का 'कारण-कार्य का नियमः 
(9 ० 2805४०॥) श्राध्यात्मिक-जगत्‌ में कर्म का सिद्धान्त' कहाजा 
सकता है, वैसे ही भौतिक-जगतु का “ऊर्जा-सरक्षण' का नियम आध्यात्मिक- 
जगत्‌ मे 'पुनर्जन्म' का सिद्धान्त कहा जा सकता है । 
विज्ञान की अनेक खोजो मे से यह भी एक वडी खोज है कि जो '“अस्ति' 
है वह “नास्ति' नहीं हो सकता, जो “तास्ति' है वह अस्ति' नही हो सकता, सिर्फ 
रूप बदल सकता है। कोई समय था जव युरोप में ईसाइयत का वोलवाला था, 
विज्ञान का श्री-गणेश नहीं हुआ था । यह समझा जाता था कि परमात्मा ने 
कहा--'हो जा'--वस, श्रभाव से भाव हो गया ; परमात्मा ने कहा--नष्ट हो 
जा--वस, भाव से श्रभाव हो गया। विज्ञान ने इस वात को स्वीकार नहीं 
किया | विज्ञान का कहना है कि “भौतिक-द्रव्य ([/८॥/०) तथा “ऊर्जा 
(&7०८४५४)--इन दोनो में से किसी को न तो श्रभाव से पैदा किया जा सकता 
है, न इन में से किसी का नाथ हो सकता है, इनका सिर्फ रूप बदल सकता है । 
उदाहरणार्थ, जब दीया जल रहा है, तव उसका तेल समाप्त होता दीखता है, 
परन्तु वह नष्ट नही हो रहा होता, घृएँ तथा कालिस मे वदल रहा होता है । 
जो-जो बदलाहठ हो रही होती है उस सव को पकड़ कर तोल लिया जाय, तो 
तेल-सहित दीये में और धूएँ तथा कालिस सहित दीये में माद्या भर का भी फर्क 
नहीं होता । इस सिद्धान्त को सांख्य, वेदान्त तथा उपनिपद्‌ ने “'सत्कार्यवाद' का 
नाम दिया है, इसी को विज्ञान ने 'ऊर्जा-सरक्षण' (00॥$श५७07 ० 729५) 
का नाम दिया है। इसी सिद्धान्त को आधार वनाकर सहस्नो वर्ष पूर्व गीता ने 
कहा था-- 
नासतो विद्यते भावः नामाव विद्यते सतः 
उभयोरपि दृष्टोन्च स्त्वनयो: तत्व दकशिधिः । 
गीता, द्वितीय अध्याय, 6 
“भ्र्यात्‌, असत्‌ का सत्‌ नहीं होता, सत्‌ का असत्‌ नहीं होता । विद्वानों 
ने सत्‌ तथा अ्सत्‌ के ओर-छोर को देख कर यही निर्णय किया है । 
इसी नत्कार्यवाद ((०णाइशएथ्ञा07 ० धाधय४०) के सिद्धान्त को आत्मा 
पर घटाकर गीता ने पुनर्जन्म के विपय मे कहा है--. 
न त्वेबाहूं जातु नासं न त्वं नेमें जनाधिपा: 
न चंद न भविष्यामः सर्वे चयमतः परम । द्वितीय अध्याय, 2 
“ाश्र्यात्‌, ऐसा कभी नहीं था जब मैं नही था, ऐसा भी कभी नहीं था 
जब तू नहीं था, ऐसा भी कभी नही था जब युद्ध के लिये सामने खडे हुए ये 
राजा-महाराजा नहीं थे, ऐसा कभी नहा होगा जब तू, में या ये नही रहेंगे। 
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गीता ने कितने उत्तम शब्दों में आत्मा की जीवन-यात्रा का वर्णन किया है 
जीवन तथा मृत्यु एक यात्रा है। इस यात्रा मे पडाव के बाद पडाव, स्टेशन के 
बाद स्टेशन आते चले जाते है, जिसने जिस पडाव या स्टेशन तक जाना है, 
वहाँ पहुँच कर वह उतर जाता है, मर नही जाता, अगले पडाव के लिये चल 
देता है; इस यात्रा मे जो सह-यात्री होते हैं उनके साथ उतने समय का ही 
नाता रहता है जबतक यात्रा चलती रहती है, उसके वाद यात्री जिस नई यात्रा 
के लिये! निकल पड़ता है उसमे उसे नये सगी-साथी मिल जाते है, पुराने मूल 
जाते है, यही जीवन तथा मृत्यु की कहानी है, श्रन्त तक जीवन-ही-जीवन हे 
मृत्यु सिर्फ पुनर्जन्म का नाम है । 


6. पक्ष सें पॉँचवीं युक्ति--जीव-विज्ञान की साक्षी 


पुनजेन्म की स्थापना को पुष्ट करने के लिये यह सिद्ध करना आवश्यक है 
कि आत्मा इस जन्म से पहले विद्यमान रहता है । उस दिशा में 'जीव-विज्ञान' 
(80089) का कथन महत्वपूर्ण है। जीव-वैज्ञानिको का कथन है कि इस 
भ्राश्व्यंजनक-शरीर की रचना केवल जड प्रकृति ने नही कर दी । इस श्रदृभुत- 
रचना को देखकर मानना पडता है कि शरीर के उत्पन्न होने से पूर्व कोई-न- 
कोई शक्ति शरीर से पृथक्‌ अ्रवश्य होनी चाहिये, जो किसी निश्चित उद्देश्य से 
प्राकंतिक-पदार्थों को जोड लेती है। साख्य-कारिका मे लिखा है--'संघात 
परा्त्वात्‌'--जो 'सघात' है, जो वस्तु किन्‍ही प्राकृतिक-पदार्थों के जोड से 
बनी है, उसे किसी दूसरे ने बनाया है, स्वयं वही बनी, भ्ौर किसी दूसरे के 
लिये---उसके उपभोग के लिये वनी है, श्रपने ही लिये नही वनी । बिस्तर को 
विस्तर नही बनाता, बिस्तर बिस्तर के लिये नही बनता, बिस्तर पर बिस्तर 
नही सोता, बिस्तर को बनानेवाला विस्तर से पहले होता है--यह नही होता कि 
विस्तर पहले बन गया, बिस्तर बनानेवाला पीछे श्राया। विस्तर की तरह ही यह 
शरीर है। यह भी 'संघात' है, प्राकृतिक-पदार्थों के मेल से बना है। प्राकृतिक- 
पदार्थों ने ही प्राकृतिक-पदार्थों का सम्रह करके शरीर की रचना कर दी हो--यह 
नहीं माना जा सकता । इस कार्य के लिये शरीर से भिन्‍न ही नही, 80 3 
से पहले किसी शक्ति को मानना पडेगा जो किसी निश्चित उद्देश्य से हक हि 
की रचना करती है | वया घोसले को बनाता है, उस मे रहता है, मा । 
4ध कर लेता है, फिर उसे छोड कर उड जाता है, इसी तरह का ही 
शक्ति है जो अपने उपभोग के लिये इस घरीर-रूपी हक पे है कही हर 
कैम निकल जाने पर उड जाती है। क्योकि इस जन्म में बात इउनहा हर का 
इसलिये फिर दूसरे घोसले बना लेती है, दूसरा कक हे हक 
तो वैज्ञानिक मानते है कि शरीर मे जब चोट लगती है, तब शरीर के भीगर 
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बैठी कोई श्रज्ञात-शक्दि स्वयं उसका इलाज करती रहती है | डॉक्टर भी कहते 
हैं कि शरीर के भीतर की 'जीवनी-शवित' (धरा 07००) शारीरिक रोगो को 
दूर करने का प्रयत्न करती रहती है । श्रौषधि का काम उस शक्ति के प्रयत्न 
में सहायता पहुँचा देना मात्र है । जड वस्तु के टूट-फूट की मरम्मत जड वस्तु ही 
नहीं कर सकती, गरीर के टूट-फूट की मरम्मत शरीर के द्वारा ही नहीं हो सकती, 
वह भीतर से किसी चेतन-शक्ति के द्वारा होती है--इस चेतन-शक्ति की सत्ता 
शरीर से पहले माननी पडती है, शरीर के नष्ट हो जाने पर यह चेतन-गवित 
बनी रहती है--यह भी मानना पडता है, क्योकि विज्ञान ही कहता है कि शक्ति 
कभी नष्ट नही होती, सिर्फ रूपान्तरित होती है। यही तो पुनर्जन्म है। प्लेटो 
ने इसी भाव को स्पष्ट करते हुए मानों गीता की भाषा में कहा है--आत्मा 
अपना कपडा अपने-आ्राप वुन कर उसकी मरम्मत करता रहता है, उसके फट 
जाने पर नया कपडा बना लेता है। गीता ने भी तो कहा है--बासांसि जीर्णानि 
यथा विहाय नवानि गृह णाति नरोपराणि, तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि 
संयाति नवानि देही' (2-22) । क्योकि जीव-विज्ञान (870029) के कथनानुसार 
शरीर के भीतर, शरीर से भिन्‍न कोई जीवनी-शक्ति माननी पडती है, जो अपने 
निश्चित उद्देश्य से, शरीर का निर्माण करती रहती है, उसकी टूट-फूट की 
मरम्मत भी करती रहती है, और क्योकि उसका उद्देश्य इस एक जन्म मे पूरा 
नहा हो पाता, वह अपना काम अधूरा छोड कर चल पडती है, इसलिये इस 
शरीर से पहले श्रीर इस शरीर के वाद उस की सत्ता का मानना यक्ति-सगत 
है--यही पुनर्जन्म है | हे 


9 पक्ष में छुटी युक्ति--विकासवाद की साक्षी 


तितली तथा रेशमी कीडें के रुष्टान्त को देख कर पुनर्जन्म का सिद्धान्त 
बहुत अच्छी तरह समझ श्रा जाता है। तितली एक ही जन्म में भिन्‍न-भिन्‍न 
रूप घारण कर लेती है, उसका पहला रूप दूसरे रूप से भिन्‍न होता है । तितली 
के विकास को देख कर ऐसा मालूम होता है मानो हमारे सामने उसने एक ही 
जीवन मे कई चोले बदल डाले । उसके दुष्ठान्त को देख कर कहा जा सकता 
है कि मनुप्य का यह जीवन मानो अगले जीवन की पूर्वावस्था है, जो उसे आगे 
ले जाता है, इसी प्रकार यह जीवन इस जीवन से पूर्व के जीवन की उत्त रावस्था 
है जिससे यह जीवन बना है। इतनी विशाल रचना का शभ्राघार दान्य नही हो 
सकता । चेतना की यह विश्ञाल-शक्ति बिना किसी पूर्व-शक्ति के चकक्‍्के से यहाँ 
तक नही श्रा सकती । डमसंन (803-]882) ने ठीक कहा हैं कि हम जाग कर 
उट्ते हैं श्ौर अ्रपने-श्लाप को सीढी के एक पाये पर पाते है। हमारे नीचे भी 
सीहियाँ हैं जिन पर से चढ कर हम शआ्राये हैं, हमारे ऊपर भी सीढियाँ हैं जिनके 


पुनर्जन्म 355 


ऊपर हमने श्रभी चढता है। सावधानी न बरतें तो सीढी से फिसल भी सकते है । 
जो लोग भौतिक-विकास (?॥ए869ं 6ए०प्रा07) को मानते है उनका 
कहना है कि सृष्टि के विकास का नियम नाश का नहीं, 'परिवर्तन! (५४॥४४॥०॥) 
का नियम है। हर-एक प्राणी एक अ्रवस्था से दूसरी अवस्था मे परिवर्तित हो 
रहा है । उनका कहना है कि टेडपोल मछली बन जाता है, मछली मेढक की 
शक्ल में श्रा जाती है, और कई मेढक पक्षी वन जाते है, उड़ने लगते हैं । 
विकासवाद (प॥८०७ ०॥ 58५०पए्रांणा) का कथन है कि प्राणी--मनुप्य भी-- 
उत्पन्न होने से पूर्व गर्भावस्‍था में मेढक, मछली, कुत्ता, वन्दर आदि की शवलों 
मे से गुजरते है। विकासवादियो का कथन है कि इन भिन्‍्व-शभिन्‍न जीवनो मे से 
गुज़रने के बाद ही मनुष्य का विकास हुआ है। गर्भावस्‍था में इन-सव शकक्‍लो 
का दोहराया जाना इसी कारण होता है क्योकि मनुष्य वर्तमान-श्रवस्था भें इन- 
सब मज़िलो को पार करके ही पहुँचा है। उनके कथनानुसार प्रकृति ने मनुप्य 
की रचना सहस्रो वर्षों के प्रयोगो के वाद की है, और उन्ही प्रयोगो दी एक 
भाँकी गर्भावस्‍था मे होनेवाले परिवर्तनों मे दीख णयाती है। हम विकासवाद को 
मारते या न माने, परन्तु उन्ही के सिद्धान्त के श्राधार पर हम उनसे पूछते है कि 
जिस प्रकार विकासवादियों के कथनानुसार मनुष्य-शरीर की वर्तमान-रचना 
एकदम उत्पन्त नहीं हुई, प्रकृति के अनेक प्रयासों के बाद वर्तमान-गरीर उत्पन्त 
हुआ है, इसी प्रकार आत्मा की वर्तमान विकसित अथवा श्रविकसित श्रवस्था 
को पूर्व॑-प्रयासों का परिणाम क्यो ने समझा जाय ? इन्ही पूर्व-प्रयासों का नाम 
पुनर्जन्म है और क्योकि हम इस जन्म का प्रयास भी अ्रधूरा छोड कर ही झागे 
चल देते हैं, इसलिये पूर्व-जन्म, यह-जन्म तथा श्रागामी-जन्म--इन तीनो को 
एक सूत्र मे पिरोने से ही गुत्थी सुलकती है । विकासवाद का कथन है कि मनुष्य 
का भौतिक-अ्रंश परिवर्तत की अनेक श्रूखलाओ का परिणाम है जिनमे से प्रत्येक 
अखला कार्य होने के बाद अगली श्रखला का कारण बन जाती है। क्या मनुष्य 
की आध्यात्मिक, चेतन-सत्ता के विषय में भी यही विचारधारा लागू नहीं 
होगी ? श्रगर होगी, तो उसी का नाम पुनर्जन्म है। अनुभव की पाठशाला में 
ग्रात्मा का क्रमिक-विकास हमे यह मानने के लिये वाधित करता है कि आत्मा 
के विकास के लिये एक शरीर पर्याप्त नही है, उसे अपने उद्देश्य की पूत्ति के 
लिये क्रमश. अनेक शरीरो की आवश्यकता है। जब एक प्रकार के प्राणी-शरीर 
को दूसरे प्रकार के शरीर मे वदलने के लिये, विकासवादियों के सिद्वान्त के 
अनुसार प्रकृति को सहल्रो वर्ष लग जाते है, तव आत्मा को पूर्ण-विकसित होने 
के लिये 70-80 वर्ष का एक ही शरीर कैसे वस हो सकता है ? श्रगर बस नहीं 
हो सकता, आत्मा को पूर्ण-विकसित होने के लिये क्नेक शरीर धारण फरने की 
आवश्यकता है, तो उसी का नाम पुनर्जन्म है । 


356 बैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-शाधार 


0. पक्ष में सातवीं युक्ति--पूर्व-जन्म की स्मृति 


उक्त युक्तियो के अलावा पुनर्जेन्म को सिद्ध करने मे एक अकाद्य-युक्ति 
पिछले जन्म की घटनाओं की स्मृति है। इस सम्बन्ध में अनेक उदाहरण पाये 

जाते है जिनमे से कुछ का हम यहाँ उल्लेख करेंगे * 

(क) जेन्नीफर तथा गिल्लियन--वरजीनिया विश्वविद्यालय के स्कूल ऑफ 
भेडीसिन के साइकिएट्री-विभाग के चेयरमैन डॉ० आएन स्टीवेन्सन ([क्षा 
8(6ए०7४०7) ने 966 में एक पुस्तक प्रकाक्षित की है जिसका नाम है-- 
पृक्र७आए 085७ $#02265798 0 ए८न॥१९८४४००४८०॥ इस पुस्तक मे इन्होंने 
पुनजेन्म के सम्बन्ध में 20 उदाहरण दिये हैं जिनमे से एक उदाहरण इस्लैण्ड 
के पोल्लौक-युगल (?०॥0००८ ''फ्ाप8) का है। पोल्लौक-परिवार मे दो बहने 
थी जिन दोनो की सडक की दुर्घटना मे मृत्यु हो गई थी । उनकी मृत्यु के 47 
महीने के वाद पोल्लौक पत्ति-पत्नी के घर मे दो और लडकियाँ पैदा हुईं जिनका 
नाम जेन्नीफर तथा गिल्लियन रखा गया । वे 966 में 0 वर्ष की थी | इन 
दोनो लडकियों ने श्रपने पूर्व-जन्म की मृत्यु की घटनाओ का इतनी वारीकी से 
वर्णन किया है जो वही कर सकता है जो उक्त दुर्घेटना का शिकार हुआ हो । 
इन लडकियों के पिता का कहना है कि गिल्लियन ने दुर्घटना के सम्बन्ध में ऐसी 
बातें बतलाई हैं जो उसे इस जन्म में किसी ने नही बतलाईं । पोल्लौक-परिवार 
को पूरा विश्वास है कि उनकी ये दोनो पुत्रियाँ उनकी पहली दो पुत्रियों का 
पुनर्जन्म है । 

(ख) एक भ्रमरीकन-युगल को पनर्जन्म की स्मृति--डॉ० स्टीवेन्सन ने 
जरनल आफ दि अमेरिकन सोसाइटी फौर साइकिकल रिसर्च! के अप्रैल 960 
के अ्रक, पृ० 56 में एक श्रमरीकन-युगल का वर्णन किया है जिन्हे वम्वई मे श्राने 
पर पूर्व-जन्म की एकाएक स्मृति हो आई । वच्चो के विषय में तो कहा जा 
सकता है कि वे काल्पनिक वातें भी वना सकते है, परन्तु प्रौढ-व्यक्ति के विषय 
में तो ऐसा नही कहा जा सकता। एक अमरीकन-दम्पति दुनिया की सैर को 
निकले और इस दौरान वम्बई पहुँचे । उनका कहना है कि उन्हे यह शहर इतना 
परिचित-सा जान पड्ा कि उन्हें किसी मार्ग-दर्मज की ज़रूरत नहीं पडी। 
अपनी जानकारी की परीक्षा करने के लिये वे ऐसी जगह गये जहाँ उत्तकी पूर्व- 
स्मृति के अनुसार एक घर होता चाहिये था, और मकान के वगीचे मे वरगद 

जय एक वृक्ष होना चाहिये था। जब वे वहाँ पहुँचे, तो न वहाँ वह घर था, न 
वरगद का पेड़ था । उन्होने वहाँ ख़डे एक पुलिसमैन से पूछा कि उस स्थान पर 
जो मकान बना था, जो वरगद का पेड था, उसका क्या हुआ ? पुलिसमैन ने 
उन्हें बतलाया कि उसने अपने पिता से सुना था कि वहाँ पहले कभी एक मकान 
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था, बरगद का पेड़ भी था, वहाँ एक परिवार रहता था जिसका नाम 'भान' 
| गरव वह सब-कुछ वहाँ नहीं रहा। यह-सव सुन कर श्रमरीकन-दम्पति को 
इस बात का विश्वास हो गया कि वे ही किसी पूर्व-जन्म मे इस स्थान पर रहते 
थे क्योकि अ्रनजाने उन्होने अपने पुत्र का नाम भान' ही रखा था | 
(ग) गोपाल का उदाहरण---राजस्थान विव्वविद्यालय के डिपार्टर्म ण्ट श्रॉफ 
पैरासाइकौलौजी के डाइरेक्टर एच० एन० बैनर्जी ने भी पुनर्जन्म के उदाहरणो 
पर विशेष गवेषणा की है। 3 श्रप्रैल 965 मे श्री दैनर्जी ने गोपाल नाम के 
बालक से' बातचीत की । वह उस समय 9 वर्ष का था । वह श्री सहदेव प्रसाद 
अुप्त तथा श्रीमती श्रोमवती गुप्त का पुत्र है। ये लोग दिल्‍ली मे रहने वाले हैं। 
गोपाल श्रपने को मथुरा का कहता है । इसका कहना है कि वह कुछ वर्य पहले 
किसी दुर्घटना मे मथुरा मे मरा था । श्री बैन्जी ने उसके विपय में जितनी पूछ- 
ताछ की है, उसके आधार पर उनका कहना है कि यह पुनर्जन्म का एदा सच्चा 
उदाहरण है पुनर्जन्म के दृष्टान्त प्रायः पिछले जन्म की किसी दुर्घटना से जुडे 
होते हैं। दु्घंटवा की व्यक्ति पर ऐसी चोट पडी होती है कि वह भुलाये भी नहा 
मूलती, इसीलिये किन्ही-किन्ही को वे याद आ जाते है। 
पुनर्जन्म की स्मृति के दृष्टान्तो मे प्रायः देखा गया है कि जिन घटनाओं मे 
मरते समय व्यक्ति को श्रत्यन्त कष्ट हुआ हो, ऐसे ही व्यक्तियों मे पिछले जन्म 
की स्मृति बनी रहती है। उदाहरणार्थ, किसी का कत्ल किया गया हो, कोई 
श्राग से जल मरा हो, पानी मे डूब गया हो, मृत्यु के समय श्रत्यन्त कप्ट मे रहा 
'हो--ऐसे दृष्टान्तो मे क्योकि सस्कार भश्रत्यन्त तीत्र होता है इसलिये उसकी स्मृति 
बनी रह सकती है, और कारणवश उसकी स्मृति उददबुद्ध होने पर उत्त जीवन से 
सम्बद्ध अन्य स्मृतियाँ भी जाग जाती हैं। मनोवैज्ञानिक-इृष्टि से इसे 'प्रत्यव- 
सम्बन्धवाद' (388629067 ० 70685) के सिद्धान्त से समझा जा सकता हैं । 
एक विचार, उससे साक्षात्‌ श्रथवा परोक्ष रूप से जुडे दूसरे सस्कार को उद्बुद्ध कर 
देता है। स्वप्न मे भी तो ऐसा ही होता है। इसका स्पष्टीकरण करते हुए 
महाभारत, श्रनुद्यासन पर्व, 227--32-33 में लिखा है * 
ये मृताः सहसा मर्त्याः जायन्ते सहसा पुनः 
तेषां पौराणिको भाव. कचित्‌ काल॑ हि तिष्ठति । 
तस्मात जातिस्मराः लोके जायन्ते बोघसंयुता: 
तेषां विवर्धतां सज्ञा स्वप्नवत््‌ सा प्रणश्यति ! का 
“अर्थात्‌, जो व्यक्ति सहसा, श्रचानक किसी दुर्घटनावश सर जाते है, हो: 
'एकदम ही उनका पुनर्जन्म हो जाता है, उनका पुनर्जन्म का अप कि 
'सेमय तक बना रहता है | यही कारण है कि ससार में जो “जाति 
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पिछले जन्म का स्मरण रखने वाले--उत्पन्‍्न होते है, वे ज्यो-ज्यो बडे होते जाते 
हैं, त्यो-त्यो उनकी पिछले जन्म की स्मृति नष्ट होती जाती है । 

लगभग इसी प्रकार का विचार गीता (8, 6) मे श्राया है जहाँ लिखा है 
कि मरते समय मनुप्य में जो भाव प्रवल होता है वही भाव दूसरे जन्म मे उभर 
उठता है। वहाँ लिखा है 

य॑ं थ॑ वापि स्‍्मरन्‌ भावम्‌ त्यजन्त्यन्ते कर्लेचरम्‌ 
त तमेवबेति कौन्‍्तेथय सदा तदभाव भावितः। 

(घ) श्रज्ञात-भाषा का एकदम बोलने लगना (%#७॥020559)--कई ऐसे 
सप्टान्त देखने मे आये हैं जिनमे कोई व्यक्ति अ्रचानक ऐसी भाषा वोलने लगता 
है जिसे उसने इस जन्म मे नहीं सीखा, न वह उसकी अपनी भाषा होती है । 
उदाहरणार्थ , एच० हाववे-डे अपनी पुस्तक २०-0५7708007' में लिखते हैं कि 
रायल आइरिश राइफल्‍स मे एक व्यक्ति था जिसका नाम था ज्यार्ज कारटल । 
श्रचानक वह ऐसी भाषा वोलने लगा जिसे कोई समझ नहीं सकता था। सेना 
के स्थान-से-स्थान की अ्रदला-बदली मे उसकी सेना की टुकडी को बर्मा भेजा 
गया । वहाँ जाकर पता चला कि जिस भाषा को वह अचानक बोलने लगा था 
वह वर्मी भापा थी। इस रुष्टान्त का उल्लेख हावें-डे ने 944 में किया था, 
परन्तु स्टीवेन्सन ने अपनी पुस्तक (8900९06 07 शप्शए। 7707 (श्वाए7०० 
](८००07/९५' (प० ]7) में जो हाल में ही प्रकाशित हुई है एक श्रागूल-महिला 
का द्प्टान्त दिया है जो श्रचानक प्राचीन-काल की नौरविजियन-भाषा बोलने 
लगी । जव वह मूर्छा मे श्रा जाती थी तब नावें के मध्य-युग के किसी व्यक्ति 
के रूप मे उस काल की भाषा में बात करने लगती थी । स्टीवेन्सन का कहना 
है कि इन धप्टान्तो से दो ही परिणाम निकल सकते है--या तो इन व्यक्तियों 
में कोई दूसरी आत्मा प्रवेश कर जाती थी, या ये पुनर्जन्म के उदाहरण हैं । 

(3) पराइथोगोरस को पूर्व-जन्म की स्वृति---कहा जाता है कि पाइथोगोरस 
को जो एक ग्रीक-विद्वान्‌ था, अपने समय का महान्‌ गणितज्ञ था, पू्व-जन्म की 
स्मृति थी, उसे अपने एक ही जन्म की नही अनेक पूर्व-जन्मो की स्मृति थी । 
एक वार जब उसने एक ग्रीक मन्दिर में ढाल टगी हुई देखी तो उसने कहा कि 
ट्राय की लडाई में पिछले जन्म में उसने इसी ढाल का उपयोग किया था । 

(च) सर बालदर स्कीट को पूर्व-जन्म की स्मृति--सर वालटर स्कौट 
(477-832) अपनी डायरी मे 828 में लिखते है “मुझ पर अपने पूर्व-जन्म 
का एक अदनुत अनुभव छा गया। मुझे ऐसा प्रतीत होने लगा कि मेरे सामने 
जो-कुछ हो रहा था वह इसी जन्म मे पहली वार नही हुआ था, मैं जो-कुछ सुन 
रहा था वह इसी जन्म में पहली वार ही नही सुन रहा था, मैंने इन्ही विपयो 
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पुनज॑न्म हे 


पर और इन्ही लोगो के साथ न-जाने कब, किसी पिछले जन में भी इसी उक्षार 
की चर्चा की थी ।”? 
दि .. 
(छ) विलियम होम को पूर्च-जन्म की स्मृति--विलियन होने 
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एक प्रसिद्ध लेखक हुए है। वे लिखते है कि वे लंदन के एक्ष प्रतीक्षाज्य हे 
भ्रविष्ट हुए । वे वहाँ पहले कभी नही आये थे, परन्तु उन्हे ऐसा पनुभद हुवा कि 


| 
| 


/। 


वे इस स्थान की हर बात से परिचित है। वे सोचने लगे कि हैं ८ 
कभी आया नही, फिर यहाँ की प्रत्येक वस्तु इतवी जानी-पहचानी झपो परी 
होती है ? इस वात को परखने के लिये कि यह जानकारी अमर ही लो नही है 
उन्होंने अपने से कहा कि अगर मेरी प्रतीति ठीक है तो सामने के टकुर्न मे एह 
गठ होनी चाहिये | ढक्कन को खोला तो सचमुच उसमे राँउ थी। 

(ज) श्री राजेन्द्र की पुस्तक के दृष्टान्त--दिल्ली विजवविद्यलप रे र्स्पी- 
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विभाग के भूतपूर्व श्रष्यक्ष डॉ० नशेच्ध के पिता श्री राजेद्ध ने झाऊ में 2. पए 
पहले विक्रमी 20|2 मे “पूर्व-जल्म-स्मृति' नाम से एक पुस्तिस्य लिएयी थी दिस 
भारत में पायी जाने वाली आप-देखी तया समाचार-पत्रों मे एक्ाशिए रोकियों 

जया हु फप 


घटनाओं का उल्लेख है । एक घटना इन्होने श्री सूरजर्वरूप केः पिपप 

है। ये जल-विद्युतु-विभाग, अ्रतरीली (झलीगढ) मे स्टोर-कीपर थे । इ 
सके हब 5 गाय ने पे बे 

५६ थे 5५ बा सड 


929 ईस्वी' में हुआ था । इनका कहता था कि जब वे 2-3 रे 
पूर्व-जन्म की स्मृति हो आयी । उन दिनो इनके पिता थी गिरिशण शोर 
लक्सर स्टेशन पर गुड्स क्लर्क थे। ये गत-जन्म में दिएणी के सोएएः स्पेपा 
कला के सेठ हरिशकर के पुत्र थे । इचका एक झौर भाई था । ये तो सराते "पे 
की दुकान पर बैठते थे, भौर इनका भाई हलवाई की दुहन पर। दोएे दराएरे 
दरीबा कला में ही थी। इनका भाई सराफे की दुह्ाद पर ५३०३३ 7 #जच्क 33283 
जिसके लिये ये रजामन्द नही थे । इस विवाद भें एनके भाए से एए दिए इतर 
फरसा मारा जिससे इनकी अस्पताल मे मृत्यु टो गरं। इस पटना को प्पा 
इनके वर्तमान पिता ने की थी, भौर उसे चत्य पाया। कै एरियाएर भी न 
दिया गया । सन्‌ 40०4६ भे ये 


देखने लक्सर आये किन्तु उन्हे इनसे मिलने नरी दिए ली, 

स्वयं अपने एक सहपाठी के साथ दिल्‍ली गये घोर सीगे जिना पप लक न 
मकान पर पहुँच गये, दुकाने भी देशों जो भय दिसे पजासे शब्धा दया 
द्व ने बताया दि उनका भा: माना बच कर बग< . धथाए 
हू पता नहीं है। मृत्यु में समय इसी सान्‍ण 25-24 


रन हज ३5 4७०4७४०००कृतबक च आओ 
गत हाल एहच्म पा भी हडः 
कल 


अपने मव 
के पास है। एक वृ 
गया और उसका श्रव को 
वर्ष की थी | इनका कहना है कि फेल >गेकी 
झ्राभास था जिसमे यह एक सा पे। 
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87. लेखक के परिचित मित्रो द्वारा एकत्रित पुनर्जेन्म के कुछ 
दृष्टान्त--पुर्व-जन्स की स्मृति 


इस ग्रन्य के लेखक के कुछ ऐसे परिचित मित्र हैं जिन्होंने पुनरजेन्म के 
प्रामाणिक दृष्टान्त एकत्रित किये हैं। उन पर लेखक को सन्देह नही है । ऐसे 
तीन मित्रो के एकत्रित तीन रुष्टान्त हम यहां दे रहे हैं 

(कफ) प० सन्तराम जी बी० ए० द्वारा जाँच किया गया दुष्टांत--पडित 
सन्तराम जी बी० ए० हिन्दी-साहित्य के एक प्रसिद्ध लेखक हैं। वे विश्वेग्वरानन्द 
सस्थान, होशियारपुर से प्रकाशित होने वाले “विश्व-ज्योति'-पत्र के सम्पादक है। 
उन्होंने अपनी पुस्तक “जन्म-मरण की पहेली” मे पुनर्जन्म के सम्बन्ध में श्रपत्ती 
जानकारी की एक घटना दी है । वे लिखते हैं * 

लाहौर से आकर मैं श्राजकल पुरानी वसी नामक एक छोटे-से गाँव में रहता 
हूँ । यह गाँव होशियारपुर नगर से अरढाई मील ऊना जाने वाली सडक पर स्थित 
है। पुरानी बसी से कोई डेढ मील परे 'नारा' नाम का एक छोटा-सा पहाडी गाँव 
है। गत 3 जुलाई 970 को जालन्धर से 'नारा' ग्राम मे एक सज्जन अपनी 
चार वर्षीय कन्या लेकर आये | आने का कारण पूछने पर उन्होने बतलाया-- 
मेरी लडकी वहुत दिन से कह रही थी, मुझे अपने घर जाना है। पहले तो 
इसकी वात हमारी समझ मे नही श्राती थी । श्रव जब यह कुछ वडी हुई और 
हम इसकी वात समभने लगे, तो हमने पुछा---तेरा घर तो यही है, तू कहाँ 
जाना चाहती है ”? इस पर यह बोली कि मेरा घर 'तारा' मे है। इसलिए हम 
इधर आये हैं । 

हमने 'नारा' गाँव का नाम नही सुना था | हमने पूछा कि 'नारा” कहाँ है, 
तो उस लडकी ने वतलाया कि होशियारपुर से सीधी सडक ऊना को जाती है । 
उस सडक पर इंटो का एक भट्टा है। उस भट्टे से पुरानी वसी को रास्ता मुडता 
है। पुरानी वसी के आगे 'नारा' है। 

हम उसे लेकर जब भट्ट पर पहुँचे तो उसने कट कहा, श्रागे न जाकर वाएँ 
हाथ को मुडिए । आगे दो रास्ते थे। वहाँ लडकी ने फट वता दिया कि 'नारा' 
को जाने वाला रास्ता यह है। हम उस रास्ते से चल कर जब गाँव के निकट 
पहुँचे तो गरमी के कारण एक वृक्ष के नीचे विश्राम करने बैठने लगे। इस पर 
लडकी ने कहा, यहाँ गन्दगी में क्यो बैठते हो ? तनिक आगे चलो । मेरे गाँव 
के निकट वड का एक पेड है, उसके नीचे विश्वाम करो। 

जवे हम बठ के नीचे पहुँचे तो कुछ दूरी पर एक स्त्री खाट पर लेटी दीख 
पढी। उसे देख कर लडकी कट बोली--वह देखो, वह माँ “अ्रक्की' बैठी है । 
लट़यी दौढ कर माँ से लिपट गई। इतने मे किशनचन्द तालिव नाम का एक 
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युवक वहाँ श्राया । लडकी झट बोल उठी--यह मेरा भाई किशन है। तालिव 
प्रौर गाँव के दूसरे लोगो ने बतलाया कि लडकी जो-कुछ कह रही है, विल्कुल 
ठीक है। श्राज से कोई 28 वर्ष पहले तालिब का 8-0 वर्षीय भाई रामचन्द 
कपडो में श्राग लगने से जल कर मर गया था। लड़की ने भी अ्रपना नाम यही 
बतलाया था । 

तालिब और उसका पिता लडकी को अ्रपने घर चलने को कहने लगे | जब 
लडकी घर जाने लगी तो उसे जान-बूक कर अपने घर न ले जाकर किसी दूसरे 
के घर ले-जाने लगे । बह भूट बोल उठी--यह मेरा घर नही, मेरा घर तो 
वह है; उस शोर उसने अ्रपने पिता मगतराम और ताऊ लक्खूराम को भी 
पहचान लिया और बोली कि आपने ही मेरा जलता कुर्ता फाड कर मुझे आग 
की लपटो में से निकाला था । 

तालिब ने भी बतलाया कि मेरा भाई जल कर मरा था भ्रौर लडकी के पेट 
पर अ्रव भी जलने का दाग है । 

लडकी के भाइयो ने कहा कि अरब तुम यहाँ ही रहो । हम चार भाई हैं, 
पाँचवी तुम हो जाओगी । हम तुम्हे श्रपतती सम्पत्ति का भाग दे देंगे और 
तुम्हारा विवाह भी कर देंगे। इस पर वह बोली--नहीं, मैं तुम्हारे पास नही 
रहँँगी। 

(ख) पं० सुरेन्द्र शर्मा गौर, काव्य-वेदतीर्थ द्वारा जाँच किया गया दृष्टान्त--- 
प० सुरेन्द्र शर्मा गौर श्रायंसमाज के एक प्रतिष्ठित विद्वान है । इस समय उनकी 
प्रवस्था 90 से अ्रधिक है, शहादरा मे रहते है । कुछ वर्ष गुरुकुल काँगडी 
विश्वविद्यालय मे भी रह छुके हैं। उन्होने 28 नवम्बर 935 में लखनऊ के 
'आर्यमित्र” समाचार-पत्र मे शान्तिदेवी के सम्बन्ध में पुरर्जन्म की घटना प्रकाशित 
की थी। शान्तिदेवी की चर्चा सारे भारतवर्ष तथा विदेशों में भी हुई थी। 
स्वर्गीय देशवन्धु गुप्त उस बालिका को लेकर भारी जन-समूह के साथ रेलगाडी 
मे मथुरा ले गये थे। शान्तिदेवी का विवरण श्री सुरेन्द्र शर्मा ने इस प्रकार 
दिया है-- 

श्री वाबू शिवसहाय जी माथुर कायस्थ के पुत्र श्री वाह रगवहादुर जी की 
'पत्नी श्रीमत्ती रामप्यारी जी (मकान नं० 565 चीराखाना, देहली) के तीन 
कन्याएँ भ्रौर एक पुत्र है । पुत्र से बडी और दो से छोटी तीसरी कन्या जान्तिदेवी 
ने, जब से वह बोलने लगी है तब ही से, थोडा-थोडा अव्यक्तता प्रपना पूर्वजन्म 

का हाल बतलाना आरम्भ कर रखा था, किन्तु माता-पिता और विशेष करके 
उसके चाचा श्री बा० ईइवरदयाल जी उसे तू क्‍या अ्रण्ड-वाड बकती रहती 
है' श्रादि कह कर धमका दिया करते थे । किन्तु फिर भी इस करना को त्म 
शक्ति दिनोदिन बढ़ती ही गई और श्रावण 992 वि० में श्री मदनगापाल के 
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छत्ते में यह गई और वहाँ पर कथा वाँचने वाले पडित जी को देख कर सहसा 
यह कहने लगी कि-- 
श्ले पडित जी तो हमारे यहाँ भी श्राया-जाया करते थे और मैं इन्हें सीदा 
(आटा, दाल श्रादि खाद्य-पदार्थ) दिया करती थी, ये मथुरा के रहने वाले हैं ।' 
इस पर उन पडित जी से जब पूछा गया तो उन्होंने कन्या के कहने की पुष्टि 
की । कन्या ने अपने पूर्व-पति के घर का सारा हाल वतलाया | उसके वतलाये हुए 
पते पर ही दिल्‍ली से पत्र डाला गया और उसे पाकर उसके पूर्व-पति देहली आ्राये 
तथा सव बातो की जाँच करके कन्या की वतलाई हुई बातो को सव्वेथा सत्य 
वतलाया । उसका सक्षिप्त दिवरण इस प्रकार हैं 
कन्या के पिता के रिब्तेदार श्री प्रो० किशनचन्द जी ने इस हाल को सुन 
कर कन्या से कई प्रव्न किये और उसके वतलाये पते पर ही उन्होने मथुरा में पत्र 
भी डाला । 
घान्तिदेवी पूर्व-जन्म में मथुरा-निवासी श्री प० चतुर्भुज जी की पुत्री थी जो 
मथुरा के श्री ५० केदारनाथ जी चौवे को व्याही गई थी । इसके दो कन्याएँ 
और एक पुत्र था । अन्तिम पुत्र की उत्पत्ति के समय यह रोग-ग्रस्त हो गई झौर 
इस प्रकार रोग-्रस्त होने का परिणाम यह हुआ कि पृत्रोत्पत्ति के ।0 दिन वाद 
कातिक कृ० 2, सम्बतु 98] वि० को यह मृत्यु को प्राप्त हो गई । मृत्यु समय 
के रोग, आमूपण और उस समय में की हुई पति द्वारा विजेष-सेवा का भी हाल 
बहती है और वह सव ठीक-ठीक मिल गया है । 
चौवो की गली मे मकान और द्वारकाघीद के मन्दिर के सामने अपने पति 
की कपडे की दुकान, वन्दर, कछुए, मन्दिर की ऊँचाई और चमेली (कमेली),, 
चम्पा तथा फूल (फूलवती) उसकी सहेलियो के नाम भी ठीक-ठीक मिल गये है। 
मैंने भी इस कन्या को गोद में लेकर कई प्रब्न किये, जिनको श्राज 20-4- 
35 के प्रात लगभग 9 बजे उसके पूर्व-पति श्री प० केदारनाथ चौवे से (जो श्राज 
उसी समय मथुरा से फिर दुवारा आये हैं) पूछ कर सत्य पाया | श्राज उन्होंने 
अपने उसी पुत्र के चित्र को भी दिया है जिसे शान्ति ने बडे ही प्यार से लेकर 
हृदय मे लगा लिया । 
गत 3 नवम्बर को प० केदारनाथ जी मथुरा से देहली आये | साथ मे 
उनका भाई भी था और वह पुत्र भी सग ही था। 

_ भीड बहुत थी, किन्तु भीड मे भी ज्ञान्ति ने अपने पति श्र देवर दोनो 
को देन्त्र कर तत्क्षण पहचान लिया श्रौर देवर का नाम तो प्रकट, किन्तु पति का 
2 ०22 न लेकर छुपके से कान में-'केदारनाथ' कह दिया । 

कद करती उसमे के 
रोने लगी । हि सोने के ये को दल कर हम पु ता 
श एवं माता-पिता 
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ग्रादि की भी भ्राँखें डबडबा आई । इसके बाद घर मे से खिलौने लाकर अपने पुत्र 
को देकर बडी प्रसन्न हुई | चौबेजी ने उससे एकान्त में कुछ निजी प्रइत भी किये 
जिन को वे सर्वथा स्वीकार करते है। चौबेजी 5 नवम्बर को मथुरा चले गये 
और आज प्रातः फिर आए है । 6 नवम्बर को चौवेजी की वहिन भी मेरठ से 
ग्राई और वह कई प्रश्नो का उत्तर पाकर कह गईं कि जो-कुछ भी यह बहती 
है सब ठीक है । जो जेवर वह पहिने हुए थी और ज़ेवरों को जिस पीलेन्ने 
सन्‍्दूक मे रखती थी, सब ठीक-ठीक बतलाया है। श्राज 20 नवम्बर को मैंने 
उससे पूछा--- 

प्रशन--तुम्हारे पति के कितने भाई थे ? 

उत्तर--2 या 3 थे । 

प्रन्‍न--क्‍्या तुम्हारे घर मे कोई बुड्ढा भी था ? 

उत्तर--हाँ था । 

प्रशन--वह कौन था ? 

उत्तर--मेरा ससुर था । 

प्रशन --तुम्हारे घर मे रोटी कौन बनाता था * 

उत्तर---मैं बनाती थी । 

प्रम्न---क्या कोई नौकर था ? 

उत्तर--हाँ था, और वह दुकान पर भोजन ले जाया करता था । 

प्रशन---रुपये कितने और कहाँ रक्‍्खे है ? 

उत्तर--यह नही बताती । 

प्रशन---रुपये थोडे है, या वहुत ” 

उत्तर---बहुत-से है । 

प्रशत्त --क्या हाँडी मे रकक्‍्खे के 

उत्तर--हाँ, पर नहीं बताऊगी। हे 

कई प्रकतो के उत्तर मे कहती है कि 'यह मैं मथुरा चल बार लाउया 
धन भी जहाँ रखा है उसे भी वह मथुरा जाकर ही बताना चाहती ह। :ग 
कन्या के दर्शनों के लिए उसके घर पर देहली नाई 9 बे तक शमघटा 
है । हजारो नर-तारियो का सूर्योदिय से हक गति आओ ह हर ९ | है की ; 
लगा रहता है, और मथुरा तो उसके दशना के 6 हज पक 
के पं० केदारनाथ जी के घर पर भी प्रजा का ठठ लगा ह रे 2258 
केदारनाथ जी इसीलिए देहली ञ्राये है क्कि ड्से एक बार मथुरा # जांगा था 
उन्हे उस घन की भी आशा बेचैन किये हुए होगी ही । 

जब इस कन्या से प्रश्न किए जाते हैं तव यद ह्ते 
सोच कर उत्तर देती है। श्रपने पूर्व-पतति 


3 नवम्बर से उमर परटा 


के, हनन चुन 
पी संम्माौर भाप कै ही 
स 


का 
0७४४8 ॥ [टू 


प्रस्यनत रह है 
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है। उनकी पृथकता में वडी दुखी होती है और रोती है। चौे जी का भी 
उससे स्नेह है । 

जो भाई इस विपय में कोई भी जांच करना चाहे, वे किसी मान्य प्रतिष्ठित 
सज्जन की अध्यक्षता मे मथुरा मे--- 

([) श्री प० वाबूराम केदारनाथ जी चौवे, अ्रसकुण्डा बाज़ार, मथुरा के पत्ते 
पर, तथा देहली मे--- 

(2) श्री वाबू रगवहादुर ईव्वरदयाल जी माथुर, मकान नं ० 562 चीराखाना, 
देहली के पते पर भली-भाँति पत्र-व्यवहार कर सकते हैं । 

केदारनाथ जी चौवे के पिता का नाम श्री पं० महादेव जी चौवे है। 

कन्या के कहने के अ्रनुसार ही चौवे केदारनाथ जी के वार्यें कान के नीचे 
एक वडा-सा मस्सा भी है, जिसे मैंने ठीक देखा है । 

केदारनाथ जी का जन्म श्रावण शु० 6 स० 952 में हुआ था। श्री 
केदारनाथ जी के कथनानुसार उनकी इसी पूर्व-पत्नी का नाम लुगदी देवी था । 

यह देवी कार्तिक कृ० 2, स० 98[ वि० भें मरने के बाद कही अश्रन्यत्र 
जन्म भी ले चुकी है किन्तु कहती है कि मैं धुएँ के रास्ते से जाकर एक अवबेरे-से 
कमरे में वन्द कर दी गई थी । उसके वाद क्या हुआ, सो मुझे कुछ याद नही है। 

कन्या का वर्तमान जन्म सार्गगीय॑, शुक्ला सप्तमी, शनिवार, तदनुसार [ 
दिसम्बर, सन्‌ 923 को दोपहर के ] वज कर 40 मिनट पर देहली में हुआ था। 

(ग) श्री प० चन्द्रमण विद्यालकार द्वारा जाँच किया गया दुष्टान्त--- 
श्री प० चन्द्रमणि गुरुकुल काँगडी विव्वविद्यालय के स्तातक तथा ग्रोफेसर थे । 
उनका लिखा “निरुकत-माणष्य' अ्रद्धितीय ग्रन्थ है। वे देहरादून मे जा बसे थे । 
लेखक भी देहरादून का ही समभिये यद्यपि श्रव वह दिल्‍ली मे रहने लगा है । 
देहरादून में एक प्रसिद्ध सेठ रामकिणोर थे, जिनका लेखक के साथ भी घनिष्ठ 
परिचय था । उन्ही के सम्बन्ध में श्री पं० चन्द्रमणि जी ने अपने साप्ताहिक-पत्र 
'दून समाचार में 26 जुलाई 952 को निम्न-घटना का उल्लेख किया जिसकी 
चर्चा देहरादून भर में देर तक चलती रही । वे लिखते हैं--- 

हमे 2! तारीख की जाम को ख़बर मिली कि सेठ रामकिणोर के यहाँ एक 
पोने तीन साल की कन्या पूर्व-जन्म की बातें वतलाती है। हम अगले ही दिन 
प्रात काल उनके घर पहुँचे श्रौर सेठ तथा सेठानी जी से तरह-तरह की पूछ-ताछ 
की, और कन्या की गति-विधि को भी लगभग आधे घण्टे तक ध्यान-पूर्वक देखा ! 
उससे हम जिस परिणाम पर पहुँचे उसे पाठकों की जानकारी के लिए यहाँ 
उल्लिस्चित किया जाता है । कहानी सचमुच वडी मनोरजक तो है ही, परन्तु 


साथ ही पूर्व-जन्म तथा पुन्जेन्म के सिद्धान्त को भी विशद रूप से परिपुष्ट 
करने वाली है । 


पुनर्जन्म 365 


इस कन्या का जन्म सन्‌ 942 की श्रनन्तचौदस को हुआ | श्रर्बात, भ्रव 
इसकी उम्र लगभग 2 वर्ष 0 मास की है। इसकी माता 'महिला-आश्रम' 
की एक देवी शान्ता है, जो कि पहले कन्या-ग्रुरुकुल मे भी अध्यापिका रह छुकी 
है । गत नवम्बर-दिसम्बरे की वात है कि कन्या ने माता से कोई चीज़ माँगी । 
माता ने उत्तर दिया, बेटी यह चीज मेरे पास नही । कन्या ने तुरन्त कहा, मेरी 
कोठी मे है । यह पूर्व-जन्म की बातो की शुरूआत थी । माता हँस दी श्रौर कोई 
विशेष ध्यान नही दिया । 

श्रब॒ लीची के दिनो मे जब माता ने इसे लीची लाकर दी, तो बोली--- 
थे लीची खराब हैं । मेरी कोठी की लीची बहुत श्रच्छी हैं, और बहुत सारी 
है। वहाँ लीची तो बहुत हैं पर श्राम थोडे है ।” इस पर माता की समभ में 
नही आया, यह क्‍या कह रही है, कौन-सी इसकी कोठी है श्रोर हँसी में ही 
बात टाल दी । 

सेठानी सत्यवती जी महिला-आश्रम की प्रवन्धकारिणी-सभा की प्रधाना है। 
एक दिन वे आश्रम पहुँची, तो लडकी ने कहा--“थयह मेरी माँ है! । सेठानी ने 
कोई ध्यान नही दिया । आश्रमवासियों ने चर्चा की कि कही मेघा ने ही तो 
जन्म नही लिया । 

मेघा सेठानी की बडी लडकी थी। घामिक-वृत्ति की थी। सामाजिक रोबा- 
कार्यों मे विशेष लगन थी श्र महादेवी-कन्या-पाठ्शाला में श्रध्यापिका थी । 
वह अत्यन्त रुणण हो गयी थी । रोग असाध्य-सा वन गया था । चोला ही छोडने 
की इच्छा जाग उठी । आत्मिक शान्ति के लिए विशेष यज्ञ कराया | पूर्णाह्ति 
अपने सामने कराई प्रभु से प्रार्थना कराई गई श्र तीसरे या चौथे दिन वह 
नहवर देह को त्याग कर स्वर्ग सिधार गई । वह दिन 3 मार्च नन्‌ 945 का था । 

कहानी मभेघ्रा की छोटी बहिन तक पहुँची जो कि सम्प्रति कई बच्चों की 
माता है। उसने ऐसे सस्कारी श्रात्मा को लाकर घर दिखाने की इच्या प्राद 
की और महिला-श्राश्रम पहुँची । वहाँ पहुँचने पर ननही बन्या ने बहा--गर 
मेरी वहिन है । पक 

मेघा की बहिन उसे मोटर में बैठा कर घर ला रही थी छि मार्ग में सेठ 
रामकिशोर जी मिल गए । कन्या ने कहा--'थे मेरे पिता हू । 


घर पहुंची तो मेघा वाले कमरे में जाकर कहा--बद सेस उमय। 
झे कब्ह्ा--'ये मेरी /। सा धरा: 

इसी प्रकार कई दूसरी चीज़ो के बारे में भी वहा-- व सेः पं । साभ दर 
गम गण 


पर कहा---'मैं मनन है! । “मन्तू' मेघा या नाम माता-पिता शादि हे 
था, भर अन्त समय तक इसी नाम से उसे पुकारा जाता रत हा । ेु 
आ्रांखों भौर मुखाकृति को देखने से ऐसी जान परलाई शत डी 


इंसान आधार छा? 


समभदार सयानी हो । उसने हमारे सामने ठीए दग मे पद 
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देर तक लगाए रखा। अ्राँखें मूँद कर घ्यान-मग्न हुई, ग्रुनगुनाते हुए मन्त्रपाठ 
किया और अन्त में सही तौर पर हाथ जोड़े, गीश भुका परमात्मा को नमस्कार 
किया । फिर कुछ उच्च-स्वर से 'वाक्‌-वाक', 'हिरण्यगर्म., 'य आत्मदा बलदा' 
आदि कुछ मन्त्र बोले । कही-कही स्खलन जरूर था परलच्तु फिर भी मन्त्रपाठ 
सयानो जैसा और शुद्ध था। फिर उसने 'कडा ऊँचा रहे हमारा--यह भी 
बोला । ये सब कर्म मेघा किया करती थी । 

घर में विद्यमान उन पुराने चित्रो को भी पहचाना और वतलाया कौन 
किसका है, जोकि मेवा के समय में थे । 

जव उससे पूछा, तू कहाँ गई थी--तो उत्तर दिया--'भगवान्‌ के पास । 
क्यो गई थी पूछने पर हाथ लगाकर कहा---'यहाँ से यहाँ तक (यानि गले से' 
लेकर छाती तक) दर्द बहुत रहती थी । वस्तुत. मेवा इसी वीमारी से मरी थी। 

यह पुस्तक पुनर्जन्म पर नहीं लिखी जा रही, इसलिये इतने दरुष्टान्त ही 
वहुत हैं । श्रगर कोई सम्रह करने लगे, तो अनेक रुष्टान्त सम्रह किये जा सकते 
हैं। यह नही कहा जा सकता कि ये सव सत्य ही हैं, परन्तु अनेक दुष्टान्त ऐसे 
अवश्य हैं जिनका पुनर्ज न्म के विना कोई समाधान नही दिया जा सकता । 


पुनर्जन्म के पक्ष में युक्तियों के वाद अ्रव हम पुनर्जन्म के विपक्ष में दी जाने 
वाली युक्तियो पर कुछ प्रकाश डालेंगे । 


2 विपक्ष में पहली युक्षित--पुर्वे-जन्म की स्मृति का न होना 


पुनर्जन्म के पक्ष मे जहाँ पूर्व-जन्म की स्मृति के रष्टान्त दिये जाते हैं वहां 
यह भी कहा जाता है कि ये रृष्टान्त सब अभ्रम-मूलक हैं । श्रीमती रूथ रैना, 
पी० एच० डी० ने 973 में एक पुस्तक प्रकाशित की है जिसका नाम है : २6- 
॥70॥78007 थात $02०॥06'. डॉ० रैना ने डॉ० स्टीवेन्सन तथा श्री एच० 
एन० वैनर्जी के पुनर्जन्म के रष्टान्तो को अ्रममूलक कहा है। डॉ० स्टीवेन्सन ने 
पुनर्जन्म की 00 घटनाएँ एकत्रित की हैं। श्री वैनर्जी ने 4964 मे जयपुर की 
राजस्वान युनिवर्सिटी द्वारा प्रकाशित '8छण]6०ा ० ४86 00०0बवागाल्या ० 
?०४०9५४८७०।०४४ में पुनर्जन्म की 200 घटनाएँ एकत्रित की हैं। डॉ० रैना 
का कथन है कि पूर्वे-जन्म की स्मृति के ये सब उदाहरण बिना पूर्वे-जन्म को माने 
भी हल किये जा सकते हैं । इन उदाहरणो भे कही-त-कही कुछ कचाई रहती 
हैं । ठीक है, होगी, परन्तु श्रगर मान लिया जाय कि ये सब उदाहरण पूर्वजन्म 
की म्मृति को सिद्ध नही करते, अन्य प्रकार से इनका हल दिया जा सकता है, 
ता नी यह प्रथ्व उठ सकता है कि क्या पुनर्जन्म को सिद्ध करने के लिये पूर्व- 

जन्म दो स्मृति को उदाहरणो से सिद्ध करना आवश्यक भी है या नही ? 
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हमारा कहना है कि स्मृति तो इस जन्म की घटनाओं की भी नहीं न्ह्र्ती 
फिर पूर्व-जन्म की न रहती हो तो इसमे आइचर्य की वात ही क्या है ? दो-तीन 
चर्ष की आयु मे हम कहाँ थे, हमारे कौन साथी थे, हमने क्या क्रिया था-->म 
की स्मृति किसे रहती है ? मनुष्य को बचपन के शुरू के दिनो की याद नदी 
रहती, वृद्धावस्था मे कभी-कभी स्मृति का इतना लोप हो जाता है ऊक्रि व्यक्ति 
को अपना नाम भी याद नही रहता । महापण्डित राहुल सास्वृत्यायन जितने 
विद्वानु थे। उनकी विद्धत्ता के कारण उन्हे महापण्डित कहा जाता था। जीवन 
के श्रन्तिम दिनो में वे अक्षर लिखना तक मूल गये थे । 962 मे जब वे कलकत्ता 
के श्रस्पताल में बीमार पडे हुए थे, तब हमे उनका साक्षात्कार करने का अवसर 
प्राप्त हुआ । हमारा उतका 920 से परिचय था। हमने उनसे बहा--/मैं 
सत्यत्रत हुँ । वे कुछ समझ नही पाये | बोले--.'सन्‌', कौन-सा सन्‌ । क्योदि 
इतिहास मे उनकी विशेष रुचि थी इसलिये 'सत्यत्रत' का 'स' सुत कर उनऊी 
अन्तश्चेतना मे पडा हुआ इतिहास 'स' को 'सन्‌' से जोड सका, 'सत्यव्रत'--उस 
नाम से न जोड सका । इतना बडा पण्डित श्रौर जीवन के अन्तिम दिनो में सब- 
कुछ भूल गया । जब हम इस जीवन में ही पिछली वातो को भूल जाते है, तब 
आगामी-जीवन मे मूल जाये, तो श्राश्चर्य ही क्या है ? वृद्धावस्था में मूल जाना 
अपवाद नही नियम है, बहुत-कुछ भूल जाता है। एक वृद्ध सज्जन थे, जो भर 
पेट खाना खाकर भूल जाते थे कि उन्होने खाना साया भी है या नही । 
हिन्दुस्तान टाइम्स (बुधवार, 3 अगस्त, 975) में महात्मा गाधी के विगय में 
एक रोचक घटता का उल्लेख है। महात्मा गाघी को 6 मई, 944 में पना के 
आगा खान पैलेस से बह्विटिश सरकार ने इसलिये छोठ दिया था क्योशि उन्हें 
'स्मृति-लोप” (&7977८878) की शिकायत होने लगी थी। श्राचार्य कृपनादी मे 
महात्मा गाधी की जीवनी मे लिखा है कि महात्मा जी को मलेरिया के प्राएमण 
के कारण रक्तहीनता, निम्न-रक्तचाप तथा स्मृति-लोप की भिकायत हो ग: ४ा। 
श्री एच० वी० आशरार० आयगार का जो उस समय वम्बई-प्रान्त को सरप्गर में 
गह-सचिव थे कथन है कि उन्हे तत्कालीन एइन्स्पेवटर-जनरल-प्रिजन्स मेजर 
जनरल भण्डारी ने इस बात की सूचना दी थी कि जब पझ्ली महादेव रइसा: मा 
मरे दो साल हो छुके थे तव एक दिन महात्मा जी ने उनमे पूछा हि सहार्य 
देसाई कहां हैं? श्राजजल दिखलाई नही देते ? मद्दात्मा जी गा पा हे ज्विनसप 
कुछ देर तक बना रहा | जव वे छूट कर बाहर आय तब पहला कार शा सस्ता 
श्रीमती विजय लक्ष्मी पडित से उनके पति के रवर्वास पर सहानुर्था 
की, परन्तु उसी दिन श्ञाम को जब वे उनकी प्रार्थनानसथा में पु म, धः हे पा 
जी ने उनसे पुछा--तुम इकली क्यों झावी हो, तुसाई पा रणए्जाा ह॒ 
इसमे सन्देह नहीं कि गाघी जी ने प्राकृतिह-सिकिस्सा से घरन को हुई 


पट 
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लिया और उसके वाद उन्हे स्मृति-लोप की अन्त तक शिकायत नही हुई, परल्तु 
इससे इतना तो पता चलता ही है कि अगले जन्म की क्‍या, इस जन्म की घटनाएं 
भी वडो-वडो को भूल जाती है। एक दृष्टि से पिछले जन्म की घटनाओं को 
भूल जाना प्रकृति की मनुप्य पर कृपा है। हमारी इस जन्म की स्त्री पिछले 
जन्म की माँ हो सकती है, इस जन्म की माँ पिछले जन्म की स्त्री हो सकती है। 
भ्रगर सव-कुछ याद रहता, तो जीवन कैसे चलता, सब अस्त-व्यस्त हो जाता । 
इस जन्म में भी कुछ लोगो को अ्रपने वचपन की याद वनी रहती है, इसी प्रकार 
कुछ लोगो को पिछले जन्म की भी याद वनी रहती है, परन्तु याददाइत के ये 
सब उदाहरण अपवाद हैं, नियम नहीं । 
यह शंका की जा सकती है कि पिछले जन्म की घटनाएँ याद न रहने का 
वैजानिक आवार क्या है ? तथ्य यह है कि इन घटनाओं की स्मृति का 
हमारी चेतना के साथ सम्बन्ध टूट जाता है, इसलिये हम समभने लगते हैं कि 
इन घटनाओं की स्मृति का लोप हो गया है, यद्यपि लोप नही हुआ होता । जिसे 
हम स्मृति-लोप कहते हैं वह घटनाओ का भूल जाना नही है, परन्तु मानसिक- 
रचना का ही यह रूप है कि विगत घटनाएँ वेकार हो जाने के कारण मस्तिप्क 
के किसी कोने मे कूडा-कर्कट की तरह जमा हो जाती हैं, ठीक ऐसे जैसे धर का 
कूडा-कवाड एक लम्बर-रूम मे डाल दिया जाता है। इन घटनाओो का चेतना 
से सम्बन्ध टूट जाना, चेतना से परे हट जाना श्रत्यन्त प्रयोजनपूर्ण है। जिस 
वक्ति ने मस्तिप्क की रचना की है उसने स्मृति के साथ विस्मृति को भी उतना 
ही महत्त्वपूर्ण स्थान दिया है। विस्मृति का श्रर्थ घटना का लोप नही, घटना को 
चेतना से परे हटा कर रख देना हैं। इस मानसिक-व्यवस्था से ही मनुष्य का 
सारा व्यवहार चल सकता है, इसके विना नही । जबवतक हम पीछे के सिलसिले 
से मुक्त नही होते, तवतक हम श्रागे कदम कैसे वढा सकते हैं ? पीछे का खिचाव 
टूटेगा तभी तो आगे कदम उठेगा । जो लोग नया जीवन विताना चाहते हैं उन्हे 
पिछला सब-कुछ फूंक देना पडता है, या समेट कर एक कोने मे रख देना होता 
है। भ्रसामान्य नव-जीवन की वात छोड दें, सामान्य-जीवन मे भी ऐसा ही होता 
है। जो वातें श्राज हमारे जीवन की बवाल वनी हुई हैं, समय वीत जाने पर 
हम उन्हें विस्मृति के ताक में रख देते हैं, कभी याद भी करते है तो उन्हें याद 
करके सिर पीटने के स्थान मे उनका मज़ा लिया करते हैं। उनका विपैला डक 
जाता रहता है, न जाये तो यह्‌ जीवन कैसे निभे ? जब इस जन्म की घटनाओं 
का यह हाल हू, तब अगर ते जन्म में ऐसा क्यों न होता होगा ? जैसे यह जन्म 
कल की घटनाओं के साथ चेतना का सम्बन्ध टूट जाने पर सरस रूप में चलता 
है, लक उसी तरह श्रगला जन्म इस जन्म की घटनाओं के चेतना के साथ सम्बन्ध 
टूटने से ही चल सकता है, यह सम्बन्ध न टूटे, तो मनष्य पीछे की तरफ ह्ठी 
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देखता रहे, आगे को कदम न रख सके । विगत-घटनाओ्रों के याद न रहने का 
यही प्रयोजन है । ये घटनाएँ भुला नही दी जाती, विस्मृति के गर्त मे फेंक दी 
जाती है, अन्तरचेतना के किसी कोने मे पड़ी रहती है, तभी तो पिछले जन्म के 
अनेक कर्मों का इस जन्म मे तथा इस जन्म के अनेक कर्मो का अगले जन्म में 
हमारे अनजाने फल मिलता रहता है। 
इस तथा उस जन्म की घटनाएँ भअन्तरचेतना में मौजूद रहती है उसका प्रमाण 
सम्मोहन (पछजए०70०॥87) के प्रयोग है। अ्यर 50 साल के व्यक्ति ने पूछा 
जाय कि 6 वर्ष की आयु मे 2 जनवरी को सुबह से शाम तक उसने क्या किया, 
तो कोई बतला नही सकता, परन्तु उसी व्यक्ति को सम्मोहित कर देने पर जब 
उसकी चेतना वाहर के जगत्‌ से कट कर श्रन्दर जाकर पीछे की तरफ दौठती 
है, तब वह अपने 6 वर्ष की आयु मे !2 जनवरी को उसने जो-जो कुछ किया 
था सब विस्तार से बतलाने लगता है | सम्मोहन से लौट कर फिर वह सब-ऊुछ 
भूल जाता है। इसका अर्थ यह हुआ कि अ्रन्तब्चेतना में तो सव-कुछ सिमठा 
पड़ा है, कुछ लुप्त नही हुआ, परन्तु मन की रचना ही ऐसी है जिससे जीवन की 
दूरंगत विगत-घटनाओ् का चेतना से सम्बन्ध टूटा रहता है। श्रगर इस जन्म को 
अनेक घटनाओं से चेतना का सम्बन्ध न दूटे, तो जीवा मुश्किल हो जाय, भौर 
अगर पिछले जन्म की घटनाएँ भी याद श्राती रहे तब तो सत्यानाश ही हो जाय । 
जो स्थिति विगत-घटनाओो के सम्बन्ध मे इस जन्म में है, वही स्थिति श्रगले 
जन्म मे रहती है--इसीलिये पूर्वजन्म की स्मृति उद्वुद्ध रुप में प्रकट नहीं 
होती--यह सब सप्रयोजन है । किसी-किसी को हो भी जाती हैं जिसके हु 
रष्टान्तों का हमने ऊपर उल्लेख किया है । सम्मोहित-अ्वस्था मे याई लोगों में 
पिछले जन्म की भी घटनाएँ जाग सकती या जाग जाती हैं । 


33. विपक्ष सें दुसरी युवित--'आ्रात्मा' का ही भ्रस्तित््व न होता 

पुनर्जन्म के विषय में दूसरी युक्ति यह दी जाती है कि आत्मा नाम यो 
देह से अ्रतिरिक्त कोई सत्ता ही नही है, जब झ्ात्मा ही नहीं है, तब इुनजुन्म 
किसका ? देह का ही जन्म होता है, देह की ही मृत्यु होती है । 58 
भ्रध्याय का प्रारम्भ ही आत्मा के श्रत्तित्व से किया है । क्या भात्मा 5; हे 
अलग है, अगर अलग है तभी तो प्रण्त उठता है कि क्या उस्तका पिता 008 
भी था, क्या उसका श्रगला जन्म भी होगा, श्रन्‍्यथा तो पुनजन्‍म विदा 5 
नही उठता। भ्रात्मा का अस्तित्व है--वसे सिद्ध करन दत 302, 3 
क्योकि यह एक 'स्वयं-सिद्ध/ वात है। 'अहूंत्व--भिन्‍्पता कक & 3] हर 
अनुभूति हर-किसी को होती है, उसे मिक्ष क्या करना | आल 
जो भारतीय घास्त्र है, और डेकार्ट जो पाउचात्य बिद्दानू है इात का 
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श्राये हैं कि 'मैं की श्रनुभुति' तथा विचार” या 'सन्देह करना ही इस वात का 
पुष्ट-प्रमाण है कि “मैं' कहने वाला या 'विचार' एवं 'सन्देह'ं करने वाला इस 
जरीर से भ्रलग है । शरीर तो जड है, जड वस्तु में मैं की ध्वनि नही निकलती, 
न वह विचार करता है। जड़ में जड से भिन्‍न कोई बैठा, अपने को जड से 
भिन्‍न समभता हुआ, अपने को “मैं कहता है। वैज्ञानिक-जगत्‌ में ऐसे प्रयोग 
हुए हैं जिनके श्राधार पर कहा जा सकता है कि जब शरीर मर गया-सा हो 
जाता है, तब भी शरीर मे कोई चेतन-तत्त्व है जो जीवित वना रहता है। 
श्रमरीका की ज्योजिया स्टेट की एमरी यूनिवर्सिटी के भनोवैज्ञानिक वोजिन 
पौपोविक (पएणाए ?०7०श०) ने 2 कुत्तो पर प्रयोग किया जिन्हे 44 डिग्री 
सेन्टीग्रेड तक ठंडा कर दिया गया, इतना ठडा कर दिया कि उनकी जीवन की 
सव क्रियाएँ वन्‍द हो गई---हृदय का सचालन, मस्तिष्क की गति--सव जाती 
रही । दो घण्टे तक वे इसी तरह मृत पडे रहे | दो घण्टे के बाद उन्हे फिर 
गर्मी दी गई, उनका कुछ नहीं विगडा, वे फिर जीवित हो गये, हृदय भी चलने 
लगा, मस्तिष्क भी काम करने लगा। अनेक प्राणी जीवत थाम कर 'शीत- 
निष्क्रियता' (सा00ग्राह07) में जीते रहते है । इन प्रयोगो से सिद्ध होता है 
कि शरीर के मर जाने पर भी कोई शक्ति बनी रहती है जो उसे फिर जिन्दा 
कर देती है। उक्त प्रयोगो की रिपोर्ट इण्डियन एक्सप्रेस, 77 फरवरी 975 के 
श्रक मे छपी है। यह शक्ति ही आत्मा है जिसे कोई भी दूसरा नाम दिया जा 
सकता है ।* 

देह के अतिरिक्त ग्रात्मा का श्रस्तितत्व है---यह इस वात से भी सिद्ध होता 
है क्योकि देह की सव कोशिकाएँ (टश७) सात साल में वदल जाती है, देह 
दाा-का-पूरा बदल जाता है, नया हो जाता है, परन्तु इस सम्पूर्ण बदलाहट में 
मैं! का एक सूत्र पिरोया रहता है, मैं वही हैँ जो वचपन में था, जो युवावस्था 
में था, जो वृद्धावस्था मे है। श्रगर शरीर ही मैं है, तो शरीर तो बदल गया, 
मस्तिप्क वदल गया, 'तन्त्रिका-तस्त्र' बदल गया, इस जन्म मे ही बदल गया, 
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उठ ॥ 


पुनर्ज॑ नम ६४॥॥। 


इन बदले शरीरो मे वह कौन है जो सबको एक रूप से जानता है ? वही तो 
आत्मा है जिसका पुनर्जन्म होता है । 

इसलिये विपक्ष का यह कहना युक्ति-सगत नही है कि क्योंकि श्रात्मा का 
अस्तित्व नही है, इसलिये पुनर्जन्म का सिद्धान्त श्रमान्य है । 


4, विपक्ष की तीसरी युक्ति--श्रानुवंशिकता तथा पर्यावरण 
से समस्या का हल हो जाना 


जडवादियो का कहना है कि पुनर्जन्म को मानने की तभी तो जरूरत पड़ 
सकती है भ्रगर जडवाद उन प्रश्नो का हल न कर सके जिन्हे अध्यात्मवादी 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त से हल करने का दावा करते हैं। उनका कहना है कि 
“आनुवशिकता” (प«्ताए) तथा पर्यावरण (शशाणाएथां) के आधार 
पर जीवन की सब विषमताञो का हल हो जाता है, फिर पुनर्जन्म को मानने 
की क्‍या जरूरत है ? ; 

परन्तु क्या यह वात ठीक है ? यह कहना कि सब विपमताएँ 'ग्रानुवशिकता' 
(प्रध०्ताए) द्वारा हल हो जाती है, ठीक नही है । हम ऊपराभ्रनेक ऐसे दृप्टान्त 
दे आये हैं जिनमे बच्चों मे ऐसे मानसिक-ग्रुण जन्म से ही पाये जाते है जिनका 
भाता-पिता तथा उनके पूर्वजों मे नामोनिशान तक नही होता । इसके अतिरिक्त, 
अगर यह कहा जाय कि अश्रधिकाश बच्चे ऐसे होते मे घारीरिक ता 
मानसिक गुण माता-पिता के समान होते है, तो भी कोई प्रापत्ति नही 9 
पुनर्जन्म का सिद्धान्त यह मान कर चलता है कि आ्रात्मा पुनर्जन्म लेने के लिः 
उन माता-पिताओो की तरफ खिंचता है जो उसकी प्रवृत्तियों तथा स्वनाव जा 
अनुकूल होते है, जहाँ जाकर उसका उचित विकास हो सकता है। पुनचन्म के 
सिद्धान्त का मतलब सिर्फ दूसरा जन्म ले लेना ही नही है, इसका यह हक नहीं 
है कि श्रात्मा जहाँ-कही भी जन्म ले ले, इसका यह भय भी है कि झात् हक 
लेते हुए उसी तरफ खिंचता है जहां उसकी प्रवृत्तियो, उसके स्वभाव हक न 
होने मे सहायता मिल सकती है । यह काम भौतिक-्ृप्टि से बह हअ के 
ही होता है, परन्तु इसीलिये होता है| क्योकि आत्मा ने 803 को कह 
विकास के लिये .पुनर्जन्म द्वारा चुना है। अनेक 3 हि हे थे 
सामाजिक होती हैं। उदाहरणार्थ, कोई बालक घनी 033; की 2 
कोई निर्धन घरामे मे । विपक्षी कह सकता है कि घनी-निर्मन हाना ६82 


सम्बन्ध नायं । सामाजि।- 


'विषमता का परिणाम है, इसका पुतनर्जन्म से को: स दिल मर म 
विषमता पर्यावरण (लशाणागएणां) का परिणाम है, कल हक ह 
का फल नही । प्रुनर्जन्म को माननेवाले इस वात रे भी एसार सर $ 

उनका कहना है कि धनी-निर्धत शब्दों का प्रयोग भा 


धिा-इूप्टितीश मे जिया 
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जाता है। जव वे कहते हैं कि जन्म से ही धनी-निर्घत का भेद क्यों पाया 
जाता है, तब उनका श्रभिप्राय रुपये-पसे की विपमता से नहीं होता, मानसिक- 
प्रवृत्ति से होता है । एक भिखारी मानसिक-इृष्टि से राजा की प्रवृत्ति को लेकर 
पैदा हो सकता है, एक राजा सव-कुछ होते हुए भी दिल का भिखारी हो सकता 
है । श्राथिक-विपमता को सामाजिक-सुधार तथा कानून से बदला जा सकता है। 
ग्राथिक-क्षेत्र में एक ऐसा समाज वनाया जा सकता है जिसमे रुपये-पैसे' की दृष्टि 
से सव एक-समान हों, समाजवादी या साम्यवादी समाज, परन्तु ऐसे समाज में 
भी मन के धनी, मन के निर्धन, ग्रुणो के घनी तथा गुणों के निर्धन बने रहेगे । 
भौतिकवाद के पास, इस ग्रुण-जन्य-विषमता का जो जन्म से ही झा जाती है 
क्या हल है ? यह वात ध्यान रखने की है कि पुनर्जन्म का सिद्धान्त आचु- 
वणिकता' (पछाल्ता॥) तथा “पर्यावरण! (पझ्राशा०ागक्षा)) को मान कर 
चलता है, भौतिकवाद का सिद्धान्त अपने को इन दो मे ही सीमित रखता है, 
इसीलिये भौतिकवाद श्रनेक जन्मजात-विषमताओो को हल नही कर सकता । 


दी 2 204-ज चयन 





न जायते ज्रियते वा विपश्चित्‌ नायं फुतश्चित न बभव फश्चित 


श्रजो नित्य: श्ाइवतोध्य पुराणो न हन्यते हन्यमाने दारीरे । 
(कठोपनिपद्‌, 2 य बनती, 8॥ 


कक अथण 
|] शा 


के त्युः का भय सर्वव्यापक है । हम मृत्यु को एकान्त-सत्य मान बर शछपना 
व्यवहार करते है, मृत्यु को सत्य मान कर ही सव सामाज्कि-स गटर 
वनाते है। श्मशान को भी शहर से दूर बनाया जाता है ताकि नोज-पए पल 
वाली मृत्यु कुछ देर तो भूली रहे । परन्त वैदिक विच्चानधारा शी शदभ्स रगे।। 
यह है कि मृत्यु का अस्तित्व ही नही, मत्य से इरना भूत से एरर 
कठोपनिपद्‌ मे यमाचार्य ने नचिकेता को एक विलक्षण शिक्षा 
आत्मा न पंदा होता है, न मरता है, आत्मा गे नित्य /, 7 आर 
मरता है, श्रात्मा श्रमर है, जरीर बात्मा नही # । 


तब 
हे डे 


त्यु खात्मा होती पेवल ध शरार कह दल ल | हर डट्रण न जल 
मृत् त्माकी नही दाता, पिवल शरार या दया +>>दयण इह « ५ 
्य +५ डर 0 को कफ व्याः अर नव्कनमक, 8८2 8 पु 5.2 हि करन जो हु कक 0.2 जज 
के बात नहीं है । संसार में ऐसे व्यक्ति 77 २ मकान - 
प्रात्मा को ब्षमर देखा। सहरात के या 775 


। 


इग्लैण्ड में लैंटीमर नाम के एक पादरी को रोमन कैथोलिक चर्च ने पकड कर 
उसके हाथो में रुई लपेट कर उसकी मणशाल बना कर उसे आग लगा दी, ब्रूनो 
को जो कहता था कि सूर्य पृथ्वी के गिर्द नही परन्तु पृथ्वी सूर्य के गिर्दे घूम 
रही है तख्ते से बाँध कर जला दिया गया, ऋषि दयानन्द को विप दिया गया, 
भगतर्सिह तथा रामप्रसाद विस्मिल हँसते-हँसते फाँसी की रस्सी पर भूल गये--- 
ऐमे दृप्ठान्तों की सख्या भले ही थोडी हो, परन्तु क्या ये सिद्ध नही करते कि 
इन्होंने प्रत्यक्ष देख लिया था कि मृत्यु गरीर की होती है, आत्मा अमर है, तभी 
तो मृत्यु का श्रालिगन करते हुए इनके मुख से उफ तक न निकली, हँसते-हँसते 
इन्होंने मृत्यु को स्वीकार किया । 


विज्ञान का सिद्धान्त यह है कि ससार में किसी वस्तु का नाथ नही होता, 
सिर्फ उसका रूप वदल जाता है। नाग तो शरीर का भी नही होता । गरीर 
पत्र महामूतो से वना है । जरीर की मृत्यु हो जाने पर ये भौतिक-तत्त्व अपने- 
अपने मूल-तत्त्व में चले जाते है। जँसे गरीर का रूपान्तरण होता है, वसे ही 
आत्मा का रूपान्तरण होता है, वह इस गरीर को छोड कर दूसरे शरीर मे 
चला जाता है। गरीर के र्पान्तरण को 'मृत्यु” कहते है, श्रात्मा के रूपान्तरण 
को 'पुनर्जेत्म' कहते है। 


कठोपनिपद्‌ में नचिकेता ने साक्षात्‌ मृत्यु से पूछा--तू क्या है ? मृत्यु ने 
उत्तर दिया कि ससार में दो मार्ग है--'प्रेय/ तथा “श्रेय! | ससार के विपय- 
भोगो में डूब जाना मृत्यु है, इन विपयो मे न डूबना, विपयो का उपभोग करते 
हेए अपने को न खो देना जीवन है। श्रर्जुन को श्रीकृष्ण ने कहा--आत्मा को 
न गस्त्र छिन्‍्त कर सकते हैं, न आग जला सकती है, वह अच्छेद्य है, अदाह्म है, 
अक्लेद है, अ्ग्योप्य है, नित्य है, शरीर आत्मा का चोला है, जैसे कपडा पुराना 
हो जाने पर बदल दिया जाता है, वैसे ही शरीर जीर्ण-बी्ण होने पर आ्रात्मा 
नया चोला धारण कर लेता है । 


वंदिक ऋषियों ने कितने वडे सत्य की खोज कर ली थी जब उन्होंने कहा 
था--'प्रसततो मा सदुगसय, तमसो मा ज्योतिर्गेमय, मृत्योर्मा श्रमुतं गसय'--- 
है भगवन्‌ | में क्तिने भ्रमजाल में उलभा पडा हूँ-- मुझे अ्रसत्‌ से सत्‌ की 


तन्‍्फ, अछेरे से उजाले की तरफ झौर मृत्यु से ग्रमरता की तरफ जाने की प्रेरणा 
दीजिये । 


द्वादश श्रध्याय 
मृत्यु 
(07५7फ्त) 
. प्रश्त का स्वरूप 


जो जीता है वह मरता है, परन्तु प्रइत यह है कि मरना क्‍या है ? हम 
जीवन को जानते हैं क्योकि हम पैदा हो चुके है। हम मृत्यु को नही जानते क्योकि 
हम श्रभी भरे नही हैं, श्रौर जब हम मे से कोई मर जाता है तब वह वतलाने 
नही आता कि मरण क्या है। परन्तु मृत्यु को जानना सभी चाहते हैं--यह मृत्यु 
जो हर-किसी को आनी है, श्राज जो जन्मा है वह कभी-ल-कभी मरेगा श्रवश्य--- 
इस तथ्य को सभी जानते है, परन्तु यह किसी को नही पता कि मृत्यु क्या है । 

हमारा सम्पूर्ण-जीवन मृत्यु को सत्य मान कर बना हुआ है । मृत्यु का भय 
हमारे हर कार्य मे सन्निहित है। हम खाते हैं, पीते हैं, सिर्फ इसलिये ताकि श्रगर 
जाना छोड़ दें, पानी पीना छोड दें, तो मृत्यु सामने श्रा खडी हो। हम परिवार 
बनाते हैं, बच्चे पैदा करते है क्योकि हमे यह भय लगा रहता है कि भ्रगर 
परिवार नही बनेगा, बीबी-बच्चे नही होगे तो बुढापे मे क्या होगा, कौन देख- 
भाल करेगा, देख-भाल नही करेगा तो मौत का सामना करना होगा । हम धन 
कमाते हैं, बड़े-बड़े व्यापार करते है, श्रगर कहा जाय कि हम काम-धधा करते 
ही इसलिये हैं क्योकि हम अपने को असुरक्षित पाते हैं, यह-सव मृत्यु से लडाई 
नहीं तो और क्या है ? समाज ने चारो तरफ पुलिस, फौज तैनात की हुई है-- 
किसलिये ? सब को मृत्यु का भय सता रहा है, व्यक्तियों को, समाज को, देश 
को, विदेश को--सभी जगह छोटी-छोटी सुरक्षा-परिपदे बनी हुई हैं, व्यक्ति अपने 
को मृत्यु से बचाने मे लगा है, समाज अपने को, देश श्रपने को, विदेश अपने को 
मृत्यू से बचाने के प्रयत्न से रत है। संसार के सब देश एक विद्याल सुरक्षा- 
परिषद्‌ को बना कर बैठे है ताकि कोई एक देश दूसरे देश की हड्प न कर 
जय विद्व भर मे मृत्यु की काली घटा को चारों तरफ फंला हुआ देख नर 
डाविन (809-882) ले कहा था कि जीवन एक सप्राम है, इस में बलवान 
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दूसरे निर्वेल को खा जाना चाहता है, व्यक्ति हो, समाज हो, देश हो--घमासान 
लडाई मच रही है, विद्व भर मे मृत्यु का ताण्डव नृत्य हो रहा है, मृत्यु से बचने” 
के लिये ही हमारा एक-एक इवास चल रहा है। गीता मे श्रीकृष्ण ने कहा है: 
'फालो5स्मि लोकक्षयक्षत्‌ प्रवृद्ध: लोकान्‌ समाहतुंमिह प्रवृत्त/ (गीता, !-32)-- 
में काल वन कर ससार का सहार करने के लिये श्राया हूँ । मनुष्य के चारो 
तरफ से काल उसे ग्रसित करने के लिये मूह फाडे उस की तरफ भागा चला 
श्रा रहा है। किसी ने सत्य कहा है कि यह आइचर्य की वात नही है कि मनुष्य 

जिन्दा हैं, भ्राश्चर्य तो इस वात का है कि पग्र-पग पर मृत्यू का शिकजा पडा 
होने पर भी मनुप्य जी कैसे रहा है ? हम कहते हैं वालक ने जन्म लिया, परल्तु 
यह हम भूल जाते हैं कि जन्म लेते ही वह मृत्यु की तरफ कदम बढाने लगता 
है । उस की जन्म की एक-एक घडी उसे मृत्यु के निकट ला रही है । इस वीहड 
मार्ग को पार कर जब वह श्रन्त मे ठिकाने पर पहुँचेगा, तव उसे मृत्यु के सिवाय 
कुछ नहीं दीखेगा। श्रग्नेजी के प्रसिद्ध कवि टैनिसन (850-892) ने प्रकृति 
को ॥२४एा९ 7९6 गा [000 थयात ०७४७' कहा है--प्रकृति कैसी ? ऐसी, 
जिस के दाँत श्रीर पजे खून से लतपत है । 


2 मुत्यु से जूझने के प्रयत्न 

मरना तो है । क्योकि मरना श्रवग्य है, इसलिये हमारे सब प्रयत्न उसी से 
लटने के लिये हैँ । वच्चा भी जन्मते ही चिल्लाने लगता है, वह चिल्ला-चिल्ला 
कर कह रहा है कि मुझे खाने को दो, नही तो मैं मर जाऊँगा । वह मरना नही 
चाहता, जीना चाहता है, इसीलिये चिल्लाता है । हम मृत्यु को परे धकेलने के 
दो प्रवार के प्रयत्त करते हैं । पहला प्रयत्न तो हमारी क्रियाशीलता है । हम 
मर न जायें, इसलिये वाह्य-साधन जुटाते हैं। धन-दौलत, मकान, वस्तुओं का 
सग्रह करते है ताकि जरूरत पडने पर काम श्रार्ये---जीवन वनाये रखने के इन 
वाषह्य-साधनों को जुटाते हैं। वाह्य-माथनो के अलावा श्रान्तरिक-साधनो का 
प्रयोग भी बरने है। हम पढते-लिखते हैं, श्रपने को योग्य बनाते हैं, जीविका के 
साथन प्राप्त कर सके--इस दिखा मे प्रयत्तशील रहते है। यह-सव भी इसलिये 
ताकि जिसी-न-ीीसी तरह जिन्दा रहे । जीवन को बनाये रखने के बाह्य तथा 
प्रात्तन्चि साथनो के साथ-साथ सामाजिक-साथनो का भी उपयोग होता है । 
सा ल्याह, मिप्रता, बीमा कराई, संगठन आदि सामाजिक-साथन भी मृत्यु से 
दुसने कै टी प्रयस्‍न है। मृत्यु से जूमने का दूसरा प्रयत्न मृत्य की तरफ से 
पा 98 लेने पा है, मृत्यु को भला देने वा है। उदाहरणार्थ, ध्मशान को 
कर मे पुर बनाया जाता है ताकि रोज-रोज होनेवाली भृत्य श्राखों के सामने 
में धादे, हम उसे भूें न्‍्हे । जब बिसी झा कोई निकटतम सम्बन्धी मर जाता 
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है, तब हम उसे सात्वना देते है और समभाते हैं कि मरना तो हर-किसी को 
है, भूल जाश्रो इस मौत को । महात्मा बुद्ध (563-483 ई० पूृ०) के पास एक 
माता आई जिस का लडका मर गया था। वेचैन थी, भ्रशान्त थी, अ्रपनी बेचैनी, 
अशान्ति का महात्मा बुद्ध से हल चाहती थी। बुद्ध ने उसे कहा कि मैं तेरी 
बेचैनी को दूर कर सकता हू, अगर तू मुझे ऐसे घर से दूध ला दे जिस में कोई 
मरा न हो । वह बेचारी जिस घर मे जाती उसी मे कोई-न-कोई मरा था। 
बिना दूध लिये लौट झायी क्योकि उसे कोई ऐसा घर न मिला जिस में एक-न- 
एक मृत्यु न हुई हो । महात्मा बुद्ध ने उसे कहा--मृत्यु तो होती हैं, सब-किसी 
की होती है, इस से छुटने का तरीका सिर्फ इसे भूल जाना है । 

प्रकृति ने भी जहाँ मनुष्य को याद करने की शक्ति दी है, वहाँ मूलने की 
भी शक्ति दी है । ममुष्य पर कठोर-से-कठोर विपत्ति पड़ती है, भयंकर रोगो का 
वह शिकार होता है, कुछ देर बाद वह उस सब को भूल जाता है। पत्नी का 
देहान्त हो गया, जीवन शून्य-सम दीखने लगा, मनुप्य कहता है---उसके विना 
वह जी न सकेगा, परन्तु समय निकल जाता है, पिछले दिन भूल जाते है, नये 
बहार के दिन आने लगते हैं । 

परन्तु क्या दित-रात श्रपनी सुरक्षा की धुन मे पड़े रहना, या मृत्यु को 
भुलाने के लिये उस की तरफ से पीठ फेर लेना, या प्रकृति की भुलाने की शक्ति 
पर निर्मर रहना ही मृत्यु के भय से [बचने का उपाय है ? घटनाएँ भूल भी 
जाती है, नही भी भूलती--नही भूले तो क्या उपाय है ? 


3. मृत्यु का स्वरूप क्या है ?--मृत्यु है ही वहीं, यह मिथ्या धारणा है 

वैदिक-विचारधारा का कहना है कि मृत्यु का अस्तित्व ही नही है, यह एक 
मिथ्या-विचार है; भूल जाने से यह नहीं मिटती, इसके वास्तविक-स्वरूप को 
समझ लेने से मृत्यु स्वयं मिट जाती है। तो फिर, मृत्यु का स्वरूप क्‍या है ? 
मृत्यु के स्वरूप को समभने के लिये यह समभना ज़रूरी है कि मृत्यु किस की 
होती है--शरीर की, या आत्मा की ? 

(क) मृत्यु शरीर की होती है--हम इस पुस्तक में जगह-जगह दर्गा श्राये 
हैं कि शरीर तथा आत्मा--ये दो अलग-अलग सत्ताएँ हैं। शरीर आत्मा नही, 
आत्मा शरीर नही । आत्मा की शरीर से भिन्‍न स्वतन्त्र-सत्ता है। जन्म शरीर 
का होता है, मृत्यु भी शरीर की होती है । जो जन्मा है वही तो मरेगा। आत्मा 
शरीर को सिर्फ धारण करता है । शरीर का वचपन होता है, शरीर की जवानी 
होती है, शरीर में वुढापा आता है । शरीर की इन-सव भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओ 
मे जो एक-हूप वना रहता है, वही तो आत्मा है, वही,--जो कहता है मेरा 
वचपन, मेरी जवानी, मेरा बुढापा। जब व्यक्ति बूढा हो जाता है, चेहरे पर 
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क्रियाँ पड जाती हैं, चला नही जाता, खाट पर पडे-पडे परेशान हो जाता है 
तब जो कहता है कि यह घरीर छट जाय तो अच्छा, वह कौन है ? जीवन में 
रोग आते हैं, श्रन्त मे वढापा आ जाता है । ये सब तो अआाते ही इसलिये हैं ताकि 
इस जीव को दीखने लगे कि यह रोगी-शरीर, यह वृढ्य भरीर, यह शरीर जो 
किसी समय शेर की चाल से चलता था, श्रव वेकार हो गया, अ्रव मैं इसे छोड 
देना चाहता ह । कौन इस निकम्मे शरीर को छोड देना चाहता है ? क्‍या शरीर 
ही भरीर को छोड देने के लिये अकुला रहा है ? जो इसे छोड देना चाहता है 
वह इस चरीर ने जुदा है । मृत्यु उसकी नही होती, इसकी होती हैं। गरीर 
की मृत्यु जन्म लेते ही शुरू हो जाती है। किसी ने ठीक कहा--“गाफिल तुझे 
घड़ियाल यह देता है मुनादी ग्र्दू ने घड़ी उच्च क्षी इक श्रीर घटा दी । हमारे 
भीतर हर समय हमारे घझरीर की कोणिकाएँ (2४॥$) मरती रहती हैं, उन की 
जगह नयी बनती रहती है । शरीर का मरण जन्म से ही गुरू हो जाता है, 
परन्तु घरीर के मरण के पीछे कोई एक सत्ता वर्न है, जो इन मरती हुई 
कोशिकाओं में एक-लब्ता दनाये रखती है, यह मरता है वह नहीं मरता, यह 
बूटा होता है वह नहीं बुटाता, यह रोगी होता है वह रोगी नही होता । 

परन्तु श्रगर ऐना हैं तो इस के रोगी होने पर वह क्यो कहता है कि में 
रोगी हो गया, इस के बूढा होने पर वह क्यो कहता है कि मैं वढा हो गया 
इसके मर जाने पर सव॒ वयो कहते हैँ कि वह मर गया ? इस का कारण हैं । 
एक कच्चे नारियल के फल को लेकर अगर उसके खोल को तोडने का प्रयत्न 
किया जाय, तो भीतर की गिरी भी टूट जायगी, इसलिये टूट जायगी क्योकि 
अभी नारियल कच्चा है। नारियल के पक जाने पर गिरी खोल से श्र॒लग हो 
जाती है, तव खोल को तोटने से गिरी श्रलग-से साफ निकल आती है। क्‍या 
मिनी और लोल एक ही हैँ ? नादान आदमी भी जानता है कि वे अलग-श्रलग 
£ै, परन्तु जबतक नारियव कच्चा है, तवतक वे एक-दूसरे के साथ तन्मयता से 
बंधे हुए #, जब नारियल पक जाता है तब वे अपने स्वरूप मे आ जाते है--- 
रद घआठग, गिरी अलग । यही सम्बन्ध जरीर तथा श्रात््मा का है। यह तो हम 
वारयार सिद्ध कर चुक़े है कि घरीर तथा ब्रात्मा दोनों दी स्वतन्त्र-सत्ता है. 
परस्चु शबता हम इस बात को अपने प्रयत्न से जान नही लेते, पका नहीं लेते 
हा 3 अयमस-प्रदग हूं, तततक हम प्रच्चे नारियल वी तरह व्यवहार करते हैं 
बादएण-विदारघारा का रुयन हक ज़ि यथार्थ-सत्य यही है कि शरीर सोल है, 
प्रामा एम कोल के भीदर यो गिरी है, ट्टता खोल है, मरता घरीर है, गिरी 
नही ददती, प्रास्मा नटी मरता, नास्यिल को पयने में समय लगता है, भरीर 
हय स्यायमदा नारियत पा पा जाना है क्योकि तव हमे जीवन के अनुभवों से 
धाराह शान उददा है णि झरीर प्लस है झान्मा अलग है । 
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(ख) मृत्यु श्रात्मा की नहों होती--मृत्यु श्रात्मा की नही होती, केवल 
शरीर की होती है--यह सिरे कह देने की बात नही है। ससार मे ऐसे 
व्यक्ति हुए हैं जिन्होने शरीर को मरते देखा है, आत्मा को श्रमर देखा है। 
उन्होने भ्रनुभव किया है कि शरीर मर गया, वे नही मरे। भगतर्सिह (907-93) 
को जब सूली पर चढाने के लिये ले चले, तो उसका चेहरा उज्वल हो उठा, 
उसका वजन बढ़ गया । उसके भीतर कोई हस्ती थी जो कहती थी--यह घरीर 
सूली पर चढेगा, आत्मा अमर रहेगा। रामप्रसाद विस्मिल (897-927) को 
जब फाँसी दी गईं तब वह हंसते-हँसते गले मे रस्सी का फन्‍्दा डाल कर भूल 
गया । खिलजी वंश का बादशाह अलाउद्दीव (296) चित्तौड के राजा रत्न- 
सेन की रानी पद्मिनी को श्रपनाना चाहता था, रत्वसेन मर गया, परन्तु पद्मिनी 
श्रपने पति के शव को गोद मे लेकर चिता में भस्म हो गई। मुगल वश के 
बादशाह अ्रकबर (542-605) की सेनाझ्ो ने 567 मे चित्तौड पर हमला 
किया । उस समय राणा प्रताप के पिता उदयर्सिह वहाँ के राजा थे। वे घबरा 
कर चित्तौड़ की रक्षा का काम जैमल और फत्ता के हाथ मे सौपकर भाग गये । 
जैमल-फत्ता ने जान तोड कर चित्तीडगढ की रक्षा की, परन्तु मुगल सेना बहुत 
अ्रधिक थी। ऐसे संकट के समय में चित्तौड़ के वीर सैनिक केसरिया वाना 
पहन कर श्रपनी भूमि की रक्षा करते-करते जान पर खेल गये, श्ौर किले की 
सभी देवियाँ जौहर करके जीती-जागती श्राग की लपटों मे सती हो गई | ऋषि 
देयानन्द (824-883) को विष दिया गया, विष से रोम-रोम मे आग लगी 
थी, परन्तु मरते हुए चेहरे पर वह उजेला था जिसे देखकर नास्तिक ग्रुरुदत्त 
(864-890) श्रास्तिक बन गया | सुकरात (469-399 हक को जहर 
का प्याला पीने को दिया,गया। उसने प्याला पी लिया। धीरे-धीरे उस के गरीर 
में विष चढने लगा । शिष्यो को श्रपने पास बुला कर उसने कहा---देखो, मेरे 
पैर मर गये हैं, पर मैं चही मरा, श्रव मेरा धड मर गया है, मैं नही आम 
हाथ मर गये, मै तही मरा। मेरा सारा शरीर मर जायगा परन्तु में हे 
मरूँगा । ईसा मसीह को जीते-जी सूली पर चढा दिया गया। मरते हुए उ 
क्या कहा ? वायबल में लिखा है--उसने कहा, ऐं मेरे भगवान्‌ लत जप 
करना, ये नही जानते कि क्या कर कहे है। मसीह को फाँसी देने वाले समझते 
थे कि वे उसे मृत्यु-दण्ड दे रहे है, परन्तु ईसा मसीह का शरीर चला गया, वह 
नहीं मरा--उसकी आत्मा पूर्व तथा पद्िचम के विद्याल-जगत्‌ मे छा गे! 
इगलैण्ड मे लैटीमर (485-555) नाम का एक पादरी था। वह हल 
रोमन कैथोलिक चर्च ने उसे पकड कर उस के हाथो में रूई लपेट कर, उन 4 
मशाल वना कर, उसे भ्राग लगा दी । वह यह कहता हुआ मरा क्लि आर 
मृत्यु की मशाल सारी दुनियाँ में अज्ञानान्वकार को दूर करेगी। बूनो ((5+3- 
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[600) कहता था कि सूर्य पृथिवी के गिर्द नही घूम रहा, प्रृथ्वी सूर्य के ग्िदं 
घूम रही है । उसे मतवादियों ने तछ्त से वाँघच कर आग की लपटो की भेट कर 
दिया। वह चाहता तो अपने सिद्धान्त को छोड़ कर अश्रपत्ती जान को बचा 
सकता था, परन्तु उसने सत्य के लिये देह को छोड़ देना उचित समझा । क्‍यों 
उसने देह को छोड देना उचित समका ? वह समता था कि शरीर नद्वर है, 
इस के भीतर बँठनेवाला नव्वर नही अमर हैं, गरीर के भस्म हो जाने पर भी 
भीतर जो वँठा है वह मर नही सकता । 


4 शरीर की मृत्यु प्रतिक्षण होती है--तो क्या मृत्यु ही सत्य है ? 
हमारा झरीर कोशिकाओं (0८॥७) से बना हत्रा हर समय ट्टती 
रहती है, नई बनती रहती हैं । जो ट्व्ती रहती है उन्हे हम काट डाला करते 
हैं। बाल हैं, नख है--ये सव गरीर के मृत-भाग ही तो है। गरीर के परमाणु 
वदलते-बदलते सात साल में सारा भरीर वदल जाता है । जिसे हम जिन्दगी कहते 
है उसमे हमारा सम्पूर्ण-शरीर 9-0 वार बदल छुका होता है, या कहे तो मर चुका 
होता है। मृत्यु के श्रन्तिम-क्षण में, और जीवन मे लगातार हो रही मृत्यु मे, इतना 
फ़ि जीवन मे जो मृत्यु की प्रक्रिया हो रही है उसके साथ-साथ जीवन की 
प्रक्षिया भी जारी रहती है--भ्रगर पुरानी कोशिकाएँ टटती है तो नयी वनती भी 
रहती हू, परन्तु मृत्यु के अन्तिम-क्षण मे नयी कोशिकाएँ बनना सर्वथा बन्द हो 
जाता हूं, एरानी सव दूठ जाती हैं, नई वनती नहीं । इसी को हम मृत्यु कहते हैं । 
प्र्न यह है कि भरीर की मृत्यु तो प्रतिक्षण हो रही है, जो गक्ति गरीर को 
स्स मृत्यु के बीच जीवित बनाये हुए थी, जो कोशिकाओं के मरने के साथ नवीन 
कोशितशाओं वा निर्माण करती जाती थी, वह कौन थी ? वह भी क्या घरीर के 
मरत के साथ मर जाती है या वह इस घरीर के निकम्मा हो जाने के कारण 
इनको छोड कर अपने किसी लक्ष्य की पूर्ति के लिये दूसरे किसी शरीर का निर्माण 
करने के लिये घरीर से बाहर चली जाती है ? 
जो लोग कहते हैं छि एस घरीर के नप्ट होने के साथ वह चेतन-अक्ति भी 
नष्ट हो जाती है, वे एक अनहोनी बात कहते है । मनुप्य इस जीवन में क्यों 
धाया ” बया ये ही ट्पक पठा ? ससार में य॑ ही नाम की कोई चीज़ नहीं 
बम्तु फिसी लक्ष्य दी पृति के लिये पैदा हुई है, उस लक्ष्य की पूति के लिये 
लिमालीय है। झुम्हार घटा बनाता है, घढ़ीसाज़ घड़ी का निर्माण करता है| 
पर के दद जाने के साथ छुम्हार भी खत्म नहीं हो जाता, घड़ी के सब पर्जो के 
निवम्मा पड सामने पे साथ घटीसाहु भी मर नही जाता। कोर्ट घटा ऐसा नही 
है परवनन्‍्धार बनता जाता हो, अपनी मरम्मत अपने-आप करता जाता हो 
हद बता एच नते जो विगउएती हो और अपने-आप सुबर भी जानी हो ॥ 
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प्राणी का शरीर ही एक ऐसी वस्तु है जो टूटती भी रहती है श्रौर उसके मीतर 
बैठी कोई शक्ति इसकी मरम्मत भी करती रहती है, समय श्राता है जब गरीर 
मरम्मत करने लायक भी नही रहता । घडे के टूटने पर कुम्हार नही मर जाता, 
घडी के बेकार हो जाने पर घडीसाज़ नही मर जाता, शरीर-जैसे यन्त्र के मर जाने 
पर, वह जो क्षण-क्षण इसकी मरम्मत करता रहता था, वह कैसे मर जायगा ? 
घडा टूट जाय तो कुम्हार दूसरा घडा बनाने लगता है, एक घडी वेकार हो जाय 
तो घडीसाज़ दूसरी घडी को ठीक करने लगता है, शरीर छूट जाय तो श्रात्मा 
दूसरे शरीर का निर्माण कर लेता है--मृत्यु शरीर की होती है, श्रात्मा की 
नही होती, रूपान्तरण होता है--यही युक्तिसगत प्रतीत होता है। 


5. रूपान्तरण का ही दूसरा नाम 'सृत्यु है 


संसार मे किसी वस्तु का नाश नही होता, सिर्फ उसका रूप बदल जाता 
है। विज्ञान का अ्रटल नियम है कि कोई वस्तु नष्ट नही होती, रूपान्तरित हो 
जाती है। आसमान से पानी बरसता है, वह वह कर नदी में परिवर्तित हो जाता 
है, नदी समुद्र मे जा मिलती है, सूर्य के ताप ढ्वारा समुद्र से भाप उठ कर वादल 
बन जाते है, वे फिर बरस जाते है, इस सारी प्रक्रिया मे एक वूँद भी नप्ट नही 
होती । जब बूँद बरस कर नदी बन जाता है, तब भ्रमवश हम उसे बूंद का नाश 
होना कह देते है, जब नदी बह कर समुद्र मे जा मिलती है, तब हम नदी का 
समाप्त होना कह देते हैं, नदी मे बूंद मौजूद है, समुद्र मे नदी मौजूद है, नाश 
किसी का नही होता, सब बने रहते है, रूप मात्र वदल जाता है। ठीक इसी 
तरह जिसे हम शरीर का नष्ट होना, उसकी मृत्यु कहते हैं, वह भी गरीर के 
तत्वो का रूपान्तरित हो जाना है। शरीर पाँच तत्वो से बना है । समय ग्राता 
है जब ये पाँचो तत्व--पार्थिव-तत्त्व प्रृथ्वी मे, जलीय-तत्त्व जल में, आलय-तत्त 
अग्नि मे, वायवीय-तत्त्व वायु मे चला जाता है । शरीर तो परमाणुओऔरो के हक 
बना है, इसलिये मृत्यु के समय परमाणुओ का सयोग जाता रहता है, वियोग हैं 
जाता है, परमाणु नष्ट नही होते । चेतना तो परमाणुझ्रों के सयोग से नहीं बनी ' 
मृत्यु के समय चेतना का--आत्मा का--क्या होता है ? जब मकर 32 ही 
नष्ट नहीं होता, वह भी परमाणुओ के रूप में वना रहता है, या ट हा 
परमाणु-रूप मे शरीर भी नित्य है, अमर है, फिर चेतना की तो वात हैं रा 
है। जैसे शरीर का रूपान्तरण होता है, वैसे झ्ात्मा का भी 0 ता 
है, एक शरीर को छोड कर वह दूसरा शरीर घारण कर नैता हे हे 
रूपान्तरण को 'मृत्यु' कहा जाता है, आत्मा के रूपान्तरण को हि अल 
जाता है। यह चेतन-सत्ता पाँच-भौतिक शरीर की तरह विलीन हक पी 
विलीन वही वस्तु होती है जो भौतिक हो । विलीन का अंथ ह--लाज-  « 
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हो जाता । पाथिव-वस्तु विलीन होती है, खण्ड-खण्ड हो जाती है, टुकडो मे 
विभक्त हो जाती है । जो भीौतिक-पदार्थ हो वही खण्डित हो सकता है, चेतन- 
सत्ता तभी सण्डित हो सकती है, अगर वह भौतिक हो। अगर चेतन-सत्ता--- 
श्रात्म--भौतिक हो, तो वह चेतन-सत्ता नही रहती, वह शरीर हो जाती है। 
उसका स्पान्तरण तो यही हो सकता है कि जैसे श्रव इस शरीर मे मौजूद है, 
वैसे इस णरीर विखर जाने पर, शुद्ध श्र्थों मे, खण्ड-खण्ड होकर परमाणुओं 
में रुपान्तरित हो जाने पर, वह इसी प्रकार के या किसी भी श्रन्य प्रकार के 
घरीर वा श्राश्नय ले, उस मे चली जाय। दो शब्दों मे कहा जाय, तो कहना 
होगा कि आत्मा का नाथ नहीं होता, आत्मा सिर्फ गरीर बदलता है, मानों 
पुराने चोले को फेंक कर नया चोला घारण कर लेता है। इस प्रकार श्रात्मा 
के नया चोला घारण कर लेने को ही भ्रमवद् हम मृत्यु कह देते हैं--यथार्थ मे 
श्रात्मा के लिये मृत्यु की कोई सत्ता नही, आत्मा के लिये मृत्यु भ्रयथार्थ है । 


6. वास्तविक-सत्ता 'जीवन' की है--.'मृत्यु' श्रयथार्थ है 


मृत्यु एक अम है। कभी-कभी जो होता नही वह प्रचलित हो जाता है। 
भूत से सव टरते हैं, बडे-बडे लोग भूत से डरते देखे गये हैं, परन्तु भूत क्या 
है ? श्रगर भूत से टरने वाला जान जाय कि भूत एक भ्रम है, तो क्या वह भूत 
से उरेया ? भूत की कोई सत्ता नही, परन्तु हम उसकी कल्पना कर लेते हैँ कि 
वह है---तभी उससे डरने लगते हैं । मृत्यु का स्वरूप भी ऐसा ही है। आत्मा 
के लिग्रे मृत्यु है ही नही, उसकी कोई सत्ता नही, जिसकी सत्ता न हो उससे 
उसने का भ्र्थ मृत से डरने जैसा है। मृत्यु छाया के समान है। जैसे भूत 
का अस्नित्व नही, वैसे छाया का भी श्रस्तित्व नही । प्रकाश का प्रवाह वह रहा 
हैं, उसमे रक्तावट पठ जाने का नाम छाया है। छाया की स्वतस्त-सत्ता नही, 
प्रवाप के रफ़ जाने का नाम छाया है। छाया प्राणी का पीछा करती है, मृत्यु 
से भय लाना अपनी छाया से दर जाने के समान है। मृत्यु अन्वेरा है, भ्रन्वेरे 
की स्वतन्त-सत्ता नहीं, स्वतत्व-सत्ता प्रकाण की है। मृत्यु एक निद्रा है, हम 
हर रोज़ सोते हैं, रोज-रोज़ सोना छाटी-छोटी मृत्यु है, परन्तु सोने के बाद 
क्र मसेताजा ह्ोषर उठ खटे होते हैं , निद्रा न हो तो जायरण न हो, निद्रा 
7 जागन्य का आधार है । शरीर जब थक जाता है, तब आत्मा इसे सुला 
दया ह ताकि उसमें सक्ति वा संचार हो जाय, बैटरी री-चार्ज हो जाय । गरीर 
गे विल्दल वाम लायब नही रहता तब श्रात्मा इसे छोड देता है क्योकि यह 
ज्द्ण निरम्मी हो जाती है, बह अपने काससाने के लिये नई बंटरी ले लेता है। 
व एन हा उाम नाते रफता, उसका कारखाना बदस्तूर जारी रहता है । 
पीाह्सन या सालिए पुरानी बैटरी छोट देने के घाद लिस नई बंटरी से काम 
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लेने लगता है वह भरपूर काम देती है। शआात्मा इस पुराने शरीर को छोड कर 
जब नये शरीर मे आता है तब वह बच्चे का शरीर ग्रहण करता है जो नई 
बैटरी की तरह शक्ति से भरपुर और तरोताजा होता है । 

हम समभते हैं कि जीवन और मृत्यु दो स्वतन्त्र सत्ताएँ हैं--एक तरफ 
जीवन खडा है, दूसरी तरफ मृत्यु खडी है, परन्तु ऐसा नही है। यथार्थ-सत्ता 
जीवन की है, मृत्यु आगामी जीवन मे प्रवेश करने का द्वार है। श्रगर जीवन की 
स्वतन्त्र-सत्ता हो और मृत्यु की स्वतन्त्र-सत्ता हो, तो दोनो दो समानान्तर 
रेखाओं की तरह चलती चली जायेंगी, इन दोनो का कही मेल नही होगा | 
परन्तु ऐसा नहीं है । जीवन मे मृत्यु और मृत्यु मे जीवन घुला-मिला है। जहाँ 
हम जीवन देखते हैं वही मृत्यु भी छिपी बठी है। जीवन और मृत्यु भिन्‍त-भिन्‍न 
उष्टियों से एक ही वस्तु के दो नाम हैं। प्रकाश श्रौर श्रन्चेरा, जागना और 
सोता, जीता और मरता--ये जोडे है, परन्तु सदा साथ-साथ है, यथार्थ-सत्ता 
प्रकाश की है, यथार्थ-सत्ता जागने की है, यथार्थ-सत्ता जीवन की है। जब 
प्रकाश रुक जाता है तब हम उसे अन्धेरा कह देते हैं, श्रन्धेरा हो गया तो क्या 
हम कह सकते है कि प्रकाश की सत्ता ही न रही, प्रकाश की ही ययार्थ-सत्ता 
है, तभी श्रन्धेरे की प्रतीति होती है; हम सो गये तो क्या हम कह सकते है कि 
जागरण की सत्ता ही न रही, जागरण की ही यथार्थ-सत्ता है, तभी सोने की 
प्रतीति होती है; हम मर गये तो क्या हम कह सकते है कि जीवन की सत्ता 
न रही, जीवन की ही यथार्थ-सत्ता है, तभी हमे मृत्यु की प्रतीति होती है । 
अन्धेरा अ्रयथार्थ है, स्वप्न अयथार्थ है, मृत्यु अयथार्थ है क्योकि अन्घेरा प्रकाश के 
बिना नही रह सकता, स्वप्न जागरण के बिना नही रह सकता, मृत्यु जीवन के 
बिना नही रह सकती । अ्रन्धेरे का श्रभाव प्रकाश नही है--प्रकाश विना अच्चेरे 
के रह सकता है; स्वप्त का अ्रभाव जागरण नहीं है क्योकि स्वप्न के विना 
जागरण रह सकता है ; मृत्यु के श्रभाव का नाम जीवन नही है क्योकि मृत्यु के 


बिना जीवन रह सकता है। 


7. चचिकेता का मृत्यु से साक्षात्कार 


मृत्यू का भय तभी तक रहता है जब तक मृत्यु का साक्षात्कार नही हो 
जाता । जब मनुष्य मृत्यु के रहस्य को समझ जाता है तब मृत्यु का भव जाता 
रहता है। इतना ही नही कि तब मृत्यु का भय जाता रहता है, तव जीवन का 
काँटा, उसका इष्टिकोण ही वदल जाता है। इसी वात को कठोपनिपद्‌ में एक 
रूपक मे बडे सुन्दर शब्दों मे कहा है। वहाँ लिखा है-- नल 

(कफ) नचिकेता का प्रइव--मृत्यु छया है ““-वजिश्रवस्‌ 88 
वडी धूम-धाम से यज्ञ कर रहे थे। यज्ञ मे दान भी दिया जाता है। दान के 
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चहाने वे लेगडी-लूली, वूढी गायो का दान करने लगे। उसके पुत्र नचिकेता 
को यह अ्रच्छा न लगा । उसने देखा कि पिता कजूस है, सिर्फ नाम कमाने के 
लिये यज्ञ कर रहा है--निकम्मी वस्तुओं को दान में दे रहा है। उसने भुँकला 
कर पिता से पुछा--वडे दाता बने हो, मेरा दान कर दो न! पिता ने उससे 
भी भ्रधिक मुँकला कर कहा--जा, तुमे मौत की मेंट करता हूँ। नचिकेता 
मृत्यु--यम--के यहाँ चला गया, वहाँ नचिकेता तथा मृत्यु--यम--का सवाद 
ययुरू हुआ । मृत्यु ने कहा---वालक, तुम बडे प्रतिभाशाली प्रतीत होते हो, कहो, 
कुछ पूछना है तो पूछो । नचिकेता ने कहा--पूछना तो मुझे बहुत-कुछ है, 
परन्तु सव वातो-की-बात एक वात पृछू---हे मृत्यु, यह वतलाश्रो कि तुम हो 
क्या ? जब श्रादमी मर जाता है तव कई कहते है---यह मर गया, कई कहते 
हैं--यह नही मरा | तुम तो साक्षात्‌ मृत्यु के रूप में मेरे सामने खडे हो, यह 
बतलाओ कि तुम हो क्या ”? इस श्राशय के नचिकैता ने जो शब्द कहे, वे 
निम्न हैं--- 

येय॑ प्रेते विचिक्षित्सा श्रस्तीत्येके नायमस्तीति चेक्े 

एतत्‌ विद्याम्‌ प्रनुशिष्टस्त्वयाहूं चराणामेष वरस्तृतीयः (कठ, , 20) 

मृत्यु ने इसका क्या उत्तर दिया ? मृत्यु मे कहा--हे नचिकेतस्‌ ! तूने 

बडा विकट प्रथ्न किया । इस प्रश्न का उत्तर सुनेगा, तो तेरा घीरज छूट जायगा, 
तुमे दुनिया कुछ-की-कुछ दीखने लगेगी । नचिकेता भी बडा हठी था, वह श्रपने 
प्रथ्न पर ठटा रहा। मृत्यु ने कहना शुरू किया--- 

(ख) मृत्यु फा उत्तर---.'प्रेय' मृत्यु है, श्रेथ/ जीवन है---ससार में दो तरह 
के मनुप्य हैं --एक वे जो घरीर को ही श्रात्मा मानते हैं, शरीर के नष्ट हो जाने 
पर श्रात्मा को भी नष्ट हुआ मानते है, दूसरे वे हैं जो णरीर को भात्मा नही 
मानते, ब्रात्मा को घरीर से स्वतन्त्र मानते हैं, उनकी समझ में जरीर नष्ट हो 
जाता है, श्रात्मा नप्ट नही होता, श्रात्मा श्रमर है । इन दोनो प्रकार के व्यक्तियो 
के जीवन के मार्ग श्रनग-अलग हैं । जो शरीर को ही सव-कुछ मानते हैं उनका 
मार्म 'प्रेय-मार्न! कहलाता है, जो श्रात्मा को अ्रमर मानते हैं उनका मार्ग 'श्रेय- 
मार्ग! कहलाता है। मृत्यु ने जो शब्द फहे वे निम्न हैं-- 

प्रेयश्च प्रेपणच मनुष्यमेतः तो सपरीत्य विविनफित धीरः 

श्रेयोहि पोरो5मि प्रेयसों वृणीतते प्रेयो मन्‍दो योग क्षेम्ात्‌ वुणीते । (कठ,2-2) 

'प्रेय-मार्ग' इसलिये 'प्रेय” कहलाता है क्योकि सबको यही मार्ग प्यारा है, 

30080 मार्ग पर चल बर मृत्यु का सामना करना पड़ता है , 'श्रेय-मार्ग 
बी रे हक दे क्योकि यही श्रेष्ठ है, यही सत्य है, यही सही रास्ता 
हम जागो बा भला होता है । प्रेय-मार्ग पर चलने वाले झतायु पुत्र-यौचो 
ने दिए रा एे है, उनके तवेलो में गाय-मैस बेचे रहते हैं, हाथी-घोड़े उनकी सवारी 
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के लिये तैनात रहते हैं, उत्तकी स्त्रियाँ सोने के श्रामूषणो से लदी रहती हैं, भोग- 
विलास मे उनके दिन कटते है--परन्तु यह-सब इस भौतिक-लीला के समाप्त 
होने पर समाप्त हो जाता है, मिट जाता है--यह देह गिरता है, तो उसके साथ 
यह सभी-कुछ गिर जाता है, शरीर के मरने के साथ यह भी मर जाता है। 
श्रेय-मार्ग पर चलने वाले संसार की चकाचौध पर नही मरते, दुनिया की धूम- 
धाम से उनकी तृप्ति नही होती--'न वित्तेन तर्पणीयों मनुष्यः'---भौतिक-पदार्थों 
से उनका जी नही भरता, अनित्यों को नित्य मान कर वे अपने जी को नही 
बहलाते, वे अनित्य के स्थान मे नित्य की तलाश करते हैं क्योकि नित्य को 
पाकर ही इस नित्य श्रात्मा की जीवन-यात्रा सफल होती है। 

नचिकेता ने मृत्यु का साक्षात्कार किया, उसके सामने खडा हो गया तो 
'उसके जीवन का काटा ही बदल गया । जो नचिकेता की तरह मृत्यु को देख 
लेता है वह ससार के विषय-भोगो को जीवन का लक्ष्य नही मानता, उसके लिये 
जीवन का नया श्रायाम खुल जाता है, जो मृत्यु को नही देखता, मृत्यु के सामने 
नही खडा होता, इस देह के साथ ही अपने को नष्ट हुआ समभता है, वह श्रन्त 
तक संसार के गोरखधन्धे मे उलभा रहता है, उसी के लिये मृत्यु है । 


8. श्रर्जन का मृत्यु से साक्षात्कार 


(क) शरीर मरता है, श्रात्मा श्रमर है--ज॑ से यम ने नचिकेता की श्राँखें खोल 
दी, नचिकेता ने देखा कि शरीर को आदि श्र अन्त मानने की इष्टि मनुष्य को 
भोग-विलास मे लिप्त रखती है, भोग-विलास से सुख मिलता है परल्तु भ्रात्मा 
को तृप्ति नहीं मिलती--'अम्नृतत्त्वस्थ तु नाश्ञास्ति वित्तेन--विपयी-जीवन 
मृत्यु की तरफ ले जाता है श्रमृत की तरफ नहीं, वह जीवन को व्यर्थ बना देता 
है, वैसे ही श्रीकृष्ण ने भी अर्जुन की आँखें खोल दी, श्र्जुन को भी श्रीकृष्ण ने 
मृत्यु का रहस्य समझा दिया। श्रीकृष्ण ने तो साफ शब्दों में कहा--शरीर के 
नाश से जीवन का नाश नही हो जाता, यथार्थ तथा अन्तिम सत्ता जीवन की है, 
मृत्यु की नही, जीवन का स्रोत श्रात्मा है, शरीर नही, शरीर मरता है, भात्मा 
अमर है। श्रीकृष्ण ने गीता मे आत्मा की अमरता के विषय मे जिन उदात्त 
आब्दो मे घोषणा की वैसे शब्द न भ्रव तक कहे गये, न कहे जायेंगे । श्रीकृष्ण की 
घोषणा थी-... 

नैन छिन्दन्ति शस्त्राणि नेने दहति पावकः। 
न चैन कलेदयन्त्यापो न शोषयति मारुत ॥ 
भ्रच्छेद्योयं प्रदाह्मोयं श्रक्‍लेद्योड्योष्य एव च । 


नित्य: सर्वंगतः स्थाणुः श्रचलोयम्‌ सनातनः ॥ 
(2 य अ्रध्याय, 23-24) 
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--हम बआ्आात्मा को भरीर सममे बैठे हैं, परन्तु यह अआ्रान्ति है। शरीर रा 
मे छिद्ता है, अग्नि से भस्म होता है, पानी से भीजता है, वायु से यूकता हँ-- 
थ्रात्मा को कोई चस्त्र छेद नही सकता, कोई आग जला नहीं सकती ; जल से 
यह भीज नहीं सकता, वायु से यह सूक नही सकता; यह नित्य है, सनातन है। 
आत्मा के लिये मु्यु अययथार्य है, आत्मा में तो जीवन-ही-जीवन हे 

(ख्र) शरीर रथ हैँ, श्रात्मा रथी है, जीवन पडाव है--जव आत्मा के लिये 
मृत्यु है ही नही तव गरीर के साथ आत्मा भी मर जाता क्यो प्रतीत होता हैं ? 
कठोपनियद्‌ [वृतीया वलली, 3, 4) में इसका उत्तर देते हुए कहा है - 

प्रात्मानं रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु, 
चुद्धिं तु साराथ विद्धि मनः प्रग्रहमेव च। 
इन्द्रियाणि हयानाहुः विपयान्‌ तेपु मोचरान्‌, 
प्रात्मेन्द्रिय मनोय॒क्त॑ भोकतेत्याहुमंवीपिण: । 

--यह घरीर रब के समान है, श्रात्मा इस रथ का मालिक है, रथी है, 
इस रथ पर बैठा जीवन-यात्रा पर निकला है। रथ को चलाने वाला साईस 
होता टै--ताँगे वाला । यह काम बुद्धि का है जिसके हाथ मे मन-रूपी लगाम 
है। रथ मे इन्द्रिय-हपी घोडे जुते हुए हैं, ससार के विपय वे मार्ग हैं जिन पर 
इन्द्रिय-रूपी घोद भागते चले जा रहे हैं । मनीपी लोग कहते है कि जब आत्मा 
के श्रादेण के अवीन मन तथा इन्द्रियाँ चलती हैं, तभी श्रात्मा को 'भोक्ता--- 
इस रब का इस्तेमाल करने वाला, उपभोग करने वाला कहा जाता है । 

यह जीवन क्या है ? रव पर सवार श्रात्मा के लिये यह जीवन एक पड़ाव 
है । जब रथ पर चढ कर कोई किसी मंजिल पर जाता है तब रास्ते मे पडाव 
पटते हैं । अगर लम्बी यात्रा हैँ, तो पडाव पर थके घोडे छोड़ दिये जाते है, नये 
घोड़े जोत दिये जाते हैँ | नये घोड़े जोतने का यह मतलब नही कि पुराने घोडे 
मर गये । उसी प्रकार जीवन की यात्रा में आत्मा जरीर-मन-इन्द्रियो के रथ पर 
सवार होफर निकला है। जब ये वाहन वेकार हो जाते हैं, तव वह इन्हे छोड़ 
बार नये वाहन जुटा लेता है । इन वाहनों को छोड देना यात्री की मृत्यु नही 
है, सिर्फ नये पटाव पर नये साथन जुटा लेना है | रथ से यात्रा करते हुए घोडो 
को बदल लेने को कोई मृत्यु नहीं कहता, श्राच्चर्य इसी वात का है कि जीवन 
पी याशय में शरीर-रुपी रब को बदल लेने को हम मृत्यु कह देते है, जो भारी 
ले /॥। ऊसा पढने पहा, मृत्यु नाथ नहीं आगामी जीवन मे प्रवेद करने का 
वार है, झर बढ़ जीवन झात्मा की अपने लक्ष्य तक पहुँचने की निरन्तर यात्रा 
गा एप पदशव है । 

शा) शरीर प्लात्मा फा चस्त्र हँ--सांप के विषय मे सभी जानते हैं कि जब 
उमर फंचुती पुरानी हो जाती है, तब साँप उस पुरानी, निकम्मी केंचु ली को 
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बदल डालता है, उसे फेंक देता है, नई केचुली आ जाती है। शरीर भी शभ्रात्मा 
की केंचूली ही है। जब शरीर पुराना हो जाता है, आत्मा के काम का नही 
रहता, तब आ्रात्मा उसे बदल डालता है। इसी बदल डालने को साधारण लोग 
मृत्यु कहते हैं। चोला बदलते हुए चोले वाला नष्ट नही होता, सिर्फ़ पुराने चोले 
की जगह नया चोला झोढ लेता है। गीता (2 अध्याय, 22-25) ने कितने सुन्दर 
शब्दों में इस भाव को प्रकट किया है। वहाँ कहा है--- 

वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृह णाति नरोपराणि। 

तथा शरीराणि विहाण जीर्णानि श्रन्यानि संयाति नवानि देही। 

--जैसे कपडे पुराने हो जाने पर मनुष्य उन्हे उतार फेंकता है, उन्हे उतार 
कर नये वस्त्र पहन लेता है, इसी प्रकार जब शरीर पुराना हो जाता है, जीर्ण- 
शीर्ण हो जाता है, तब देह को धारण करने वाला यह आत्मा नये शरीर को 
धारण कर लेता है। जीर्ण-शीर्ण शरीर होता है, आञ्रात्मा न जीर्ण होता है, न 

शीर्ण होता है । 
' (घ) मृत्यु के सस्बन्ध में श्रजूंन तथा श्रीकृष्ण का संवाद---मृत्यु के सम्बन्ध 
मे भ्र्जुत तथा कृष्ण का संवाद मनन करने योग्य है । कुरुक्षेत्र के मैदान मे एक- 
दूसरे को मारने के लिये एक ही घराने के लोग आमने-सामने खड़े हैं। पिता, 
पुत्र, पौत्र, पितामह, मामा, भानजा, भतीजा, आचार्य---सब एक-दूसरे के खून 
के प्यासे हो उठे है। इस बीभत्स-दृश्य मे ताडव-नृत्य करती हुई मृत्यु सामने 
दीखने लगती है। क्षण मे घडाधड़ सिर कटने वाले है। श्र्जुन मृत्यु के इस 
भेयकर रूप को कल्पना कर काँप उठता है। उस समय श्रीकृष्ण मृत्यु के रहस्य 
को खोलते हुए 2 य श्रध्याय मे कहते है : 
भ्रविनाशि तु तद्दिद्धि येन सर्वेभिदं ततम्‌ 
विनाझं श्रव्यवस्थास्य न कश्चित्‌ फर्तुमहेति । 7। 
अन्तवन्त इसे देहाः नित्यस्योक्ता: शरीरिणः 
श्रनाहिन: अ्रप्रमेयस्थ तस्मात्‌ युध्यस्व भारत । 8 । 
य एन वेति हन्तारं यबचेन मन्यते हतस्‌ 
उभो तो न विजानीत: नाय॑ हन्ति न हन्यते । 9 । 
कब आत्मा से हमारा शरीर व्याप्त है, वह श्रविनाशी है। इस अव्यय 
अर ३ का कोई भी विनाश नहीं कर सकता । यह जो दीख रहा है--- 
का जा हे दीखने वाला आत्मा इस शरीर का स्वामी अ्रशरीरी” है। 
लिप अर साधन का अन्त होता है, उसका अन्त नही होता । आत्मा के 
भारता है, थे सी ड है कि यह मरता है, या जो यह समभता है कि यह 
का कप सचाई को नही समझते, श्रात्मा न मरता है न मारता है । 
» को कहते है कि भूल जा मृत्यु को, मृत्यु की तो कोई सत्ता ही 
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नही ; जिसको लोग मुत्यु कहते हैं वह तेरी नही, मेरी नही, किसी की नहीं । 
कृष्ण एक अनहोनी वात कहते हैं, दुनिया भर से उल्दी वात, परल्तु वही बात 
सत्य है ; ससार मे जो वात चल रही है वह असत्य है । जिसने इस सत्य को 
पा लिया कि जब मेरी आँखें देखती हैं तव आँखें नही देखती, अ्राँखों के पीछे 
बैठा मैं देखता हुँ---“यच्चक्षुपा न पद्यति बेन चक्षूंषि पद्यति'--(कैल, -6 )+ 
जब कान सुनते हैं तव कान नहीं सुनते, कानों के पीछे बैठा मैं सुतता हैं-- 
प्यच्छोत्रेण न शुणोति येन श्रोजसिदं श्रुतम्‌'---(केन, -7), वह जान जाता है 
कि आंखें गिर जाती हैं, देखने वाला नही गिरता, कान गिर जाते हैं, सुनने 
वाला नही गिरता, श्रंग-अ्रंग गिर जाते हैं, सारा देह गिर जाता है, अ्रगो वाला, 
देह वाला वना रहता है । 
जीवन तो रेलगाडी का सफर है । स्टेशन के वाद स्टेशन आते चले जाते 
हैं, जिस स्टेशन पर यात्री ने उतरना होता है वह वहाँ उतर जाता है, गाड़ी 
आगे चल देती है । जो यात्री उतर जाता है वह मर नही जाता, सिर्फ उसकी 
वह यात्रा वहाँ समाप्त हो जाती है, अगली यात्रा शुरू हो जाती है । 
हम मूल से समभते हैं कि हमने मृत्यु को देखा, परन्तु श्राज तक मृत्यु को 
किसी ने नहीं देखा, मृत्यु का अनुमान किया है, उसकी कल्पना की है। जब 
हम देखते हैं कि यह व्यक्ति श्रभी देखता था, सुनता था, वात करता था, चलता 
था, फिरता था, इसने देखना-सुनना, वोलना-चालना सव-कुछ वन्‍्द कर दिया, तव 
हम कहने लगते है कि वह मर गया, परन्तु क्या सोते हुए ऐसा नही हो जाता, 
वेहोणी में ऐसा नही हो जाता, क्लोरोफोर्म सुधा देने पर ऐसा नही हो जाता । 
हम कह सकते हैँ कि उस समय हृदव तो चलता रहता है, परल्तु ऐसे रुप्टान्तो 
की भी कमी नहीं है जिनमे व्यक्ति हृदय की गति को भी रोक लेता है फिर भी 
जीवित बना रहता है। तीस वर्ष हुए गुरुकुल कागडी विश्वविद्यालय के स्नातक 
श्री विवेवानन्द विद्यालकार ने अहमदाबाद मे अ्रनेक डॉक्टरों के वो्ड के सम्मुख 
दृदय की गति को रोक लिया था और फिर भी यह कोई नहीं कह सकता था 
फ़िये जीवित नही रहू। उस समय वम्बई के इलस्ट्रेटेड वीकली में उनके इस 
अदभुत प्रदर्धव की तस्वीरें भी छपी थी । 
री ? मृत्यु एक प्रकार की निद्रा है। निद्रा के दो रूप हैं--एक 
ह्। हम मार सकने है कि निद्रा मृत्यु है ना. लक कप १30 262 
आग मनन मय व जा 33 हि निद्रा है। हम थक कर सो 
मो धगनव # | सोझ-गोेट सो जाना सोज-रें 5 कहकर क ६ सज-रोज 
जास उठ्या से:-सेद्ध वा पुन्जन्म है 3 हक मृत्यु है, सो-लोकर 
ह 8॥ प्रचलित किवदन्ती है किजो पिड में ह्ठ 
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वही ब्रह्माड में है, जो ब्रह्माण्ड मे है वही पिंड मे है--..'यत्पिडे तत्‌ ब्रह्माण्ड 
यत्‌ ब्रह्माण्ड तत्पिडे। सोना मर जाना नही है, जीवन का ही एक प्रकार है, 
जीवन की बैटरी का री-चार्जिग है, मृत्यु भी सोने की तरह मर जाना नही है, 
जीवन का ही वह छोर है जहाँ जीवन की बैटरी री-चार्ज होने के लिये भगवान्‌ 
के कारखाने मे चली जाती है । 

जैसे सोना एक छोटी मृत्यु है, वैसे ही पक्षाघात हो जाना भी एक छोटी 
मृत्यु है, शरीर के एक भ्रग की मृत्यु। शरीर का एक अग काम नही कर रहा, 
परच्तु चेतना सम्पूर्ण शरीर की वनी रहती है । भ्रर्धाग मे यह तो श्रनुभव होता है 
कि शरीर का आधा हिस्सा निकम्मा हो गया, परन्तु रोगी को चेतना के विषय मे 
यह अनुभव नही होता कि चेतना भी श्राधी रह गई, चेतना वैसी-की-वसी 
सम्पूर्ण बनी रहती है; ठीक इसी तरह जब सारा शरीर बेकार हो जाता है, फेंकने 
लायक हो जाता है, तब चेतना नष्ट नही होती, शरीर की मृत्यु हो जाती है, 
चेतना की मृत्यु नही होती, चेतना कर्मों की गठडी को सुक्ष्म-शरीर के सहारे 
लेकर अपने नये रास्ते पर चल देती है । चेतना--श्रात्मा--की इप्टि से मृत्यु 
एक निरर्थक शब्द है। 


9. कुछ पाव्चात्य मनीषियों के मृत्यु-सम्बन्धी विचार 


मृत्यु के सम्बन्ध मे भारतीय-विचारको ने जैसा सोचा है, अनेक पाइचात्य- 
विचारको ने भी इस दिशा मे वसा ही सोचा है। भारत की तरह वहाँ भी 
चार्वाक-पन्थी हैं, भारत की अपेक्षा अधिक ही है, परन्तु वहाँ भी अनेक उच्च- 
कोटि के चिन्तक हुए है, जो देह के साथ ही आत्मा के नष्ट हो जाने को मिथ्या- 
कल्पना मानते है। उदाहरणार्थ, जोएक्विन मिलर (84-93) ने श्रपनी पुस्तक 
(8078 ० 07०४००7!' मे लिखा है : 

706व97 35 9पए0 8 78778, 8 (8९, 

& ग्रा[6४076 979 ॥6 ४079 7080, 

ए]श6 ए०ए 789 897 85706 ५०77 080', 

870 9097 ए०पा क्‍80९ 6 765६ 270 'एथा, 

एछ७चिःयए दिशा: व6जिएन्‍ शि6- 

इस कविता का भावार्थ है--मृत्य क्या है ? सिर्फ एक नाम ही तो है । 
गणना के लिये एक तिथि है, जीवन के भाकझावातमय-पव मे मीलो का एक पढ़ाव 
है---ऐसा पडाव जहाँ यात्री श्रपनी कमर पर लदे वोभ को उठा कर एक तरफ 
रख देता है, सिर छुका लेता है, आराम करता है, इन्तिज़ार करता है, जहाँ 
बैठ कर वह मृत्यु-मय और तकदीर का तिरस्कार करता हुमा बंद जाता है । 
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कवि व्यूमीन्ट एण्ड फ्लेचनर ने मृत्यु के सम्बन्ध मे लिखा है--- 
पु० 88 

]8 40 फैष्शा। 40 ए6. है 8 40 ९४० 

4 000, ४26, फऊध्थाए फज़0ा९ 32700 40 ०07706708 

& ॥6फ़छए व ३ एथ6७' 

--अर्थात्‌, मरना तो नवीन-जीवन का प्रारम्भ है। मरना क्या है ? पुराने, 
नीरन, थका देनेवाले काम को एक तरफ रख कर नये श्र बेहतर काम को 
शुरू कर देने का नाम मृत्यु है । 

सैम्युअल वटलर (62-680) की कविता के निम्न पद बडे मार्क के 

प्‌ृ७ फ्रप्रइल' ९फदाए 0॥6 75 गरागञ0तावों , 

छ6€ 799 70फ्ा ॥४ ॥6 75 ९0772 (0 06, 

9800 ॥6 ०८४॥ 70ए७7 #0ज 776६ 6 35 6९४0. 

--पश्रर्यात्‌, जहाँ तक व्यक्ति का अपने तई सम्बन्ध है, हर-एक अपने की 
श्रमर मानता है। यह हो सकता है कि मनुष्य को अनुभव हो कि वह मरने- 
वाला है, परन्तु यह कभी सम्भव नही कि कोई कह सके या जान सके कि वह 
मर गया है। 

मिसरो (06-43 ई० पु०) ने लिखा है . 

प॥९७ 850 02897 8065 70 077 ९५४(॥7700॥, 

छणा 9 णाक्ा26 ० 9806. 

“यर्वात्‌, जीवन का अ्रन्तिम-दिन मनुष्य का नाश नहीं कर देता, सिर्फ 
उसवाग स्थान बदल देता है । 

मृत्यु के भय को ललकार देने के लिये शेक्सपीयर (564-66) ने 
जूलियस सीजर के मुख मे जिन पक्तियो को कहलवाया है वे स्मृति-पटल मे 
अंकित हुए बिना नही रहती । मृत्यु के भव का नाम सुनते ही सीज़र कहता है 

(-0छद्वाव5 हा ग्राब्ाए तपराए5 0९078 पाला (९४; 

बुक ५ बोाहा 700६४ 886 07 0९४४ 959 00802- 

04 थे (९ ए०70९०5 (99६ [ ४७६ ॥8ए8 ॥0870 , 


ह६ 5८९८७७६ ६0 705 705६ शाधाए6 वर्धा गरषा शा0प१ ६6३7; 
5८67 पीछा तल्ए, ७ 0९९८९5घश७ एप, 


६५) छाए छोटा 70 छत ८02 


“यूलियस मीज़र (0]-44 ई० पृ०) के मुस्त से शेक्सपीयर ने कहा कि 
भर लाग मरने मे पहुद क्ञी प्रनेक बार मर चुकते हैं, घीर तथा शरवीर सिफ्फ 
टिया दान मृत्यु दा स्मान्वाद बरसे हैं। ससार मे सब से बटे श्रचम्भे की बात 
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तो यह है कि मनुष्य यह जानता हुआ कि एक-न-एक दिन कूच कर जाना है 
मृत्यु से भय खाये, उस दिन ने तो आना-ही-आना है । 


0. विष्टर सोलो का तथा-कथित मृत्यु के बाद का अनुभव 


श्री विक्‍्टर सौलो नामक एक सज्जन ने “'लिटररी डाइजेस्ट' के श्रप्रेल 
975 के अंक मे एक लेख लिखा है जिसका शीर्षक है--0 0॥०४ & 0.52--- 
मैं 0.52” पर मर गया। वे लिखते है कि न्यूया्क मे शनिवार, 23 मार्च 974 
को वे भ्रपनी' कार में अ्रपनी पत्नी के साथ जा रहे थे कि वत्तियो के क्रैसिंग पर 
उन्हे श्रपनी गाडी खड़ी करनी पड़ी । समय 0.52 का था। इस समय गाड़ी 
मे बैठे-बैठे उनके हृदय की गति बन्द हो गई, श्वास चलना भी स्थग्रित हो गया, 
शरीर नीला पड गया । उन्हे अस्पताल मे लाया गया जहाँ डॉक्टरों ने निर्णय 
दे दिया कि उनकी मृत्यु हो गई है। फिर भी उन्हे जीवित करने के लिए घिजली 
के भटके दिये जाते रहे ताकि सम्भव हो तो उनका जीवन लौट ग्राये । ठीक 
23 मिनट बाद उनके हृदय से हरकत महसूस होने लगी, श्वास धीरे-घीरे चलने 
लगा, और कुछ देर बाद वे उठ बैठे । डॉक्टरो का कहना है कि हृदय 3 मिनट 
गति न करे, तो आदमी मर जाता है, यहाँ मरने के 23 मिनट बाद विक्टर सौलो 
जी उठे । 
विक्टर सौलो से पूछा गया कि उन 23 मिनटो 
श्वास गति नही कर रहे थे, उन्हे क्या अनुभव हुआ 
समय शरीर को छोड़ते हुए---मुझे अ्रनुभव हुआ कि 
जिन से उपकरण के रूप मे मैं श्रवतक काम लेता रहा हूँ, 
से मैं इस संसार को सत्य मानता रहा हू मैंने पीछे छोड दिया है, और भव मुझे 
अपना यथार्थ-रूप (२८७॥79) दीखने लगा है। मुझे मृत्यु का वह ह7 जिसमे 
मनुष्य मृत्यु के द्वार से इस शरीर को छोड़ कर बाहर निकलता है प्रत्वन्त तरल 
प्रतीत हुआ--न कोई भय था, न कोई पीड़ा थी, न किसी प्रकार का अन्य 
विचार था । मुझे ऐसा प्रतीत हुआ कि मैं अत्यन्त तीब्र-गति से किसी श्रत्वुज्वल- 
प्रकाश-पुज की तरफ खिंचा चला जा रहा हू । उस तक पहुंच कर वह मकाथ- 
पुज इतना उद्दीप्त दीखने लगा कि उसमे मेरा प्रवेश अवरुद्ध हो गया। इसके 
बाद मैं इतना ही कह सकता हूँ कि जब मेरा हृदय तथा ग्वास गति फरने लगे, 
तब मैंने अपने को श्रॉपरेशन की टेबल पर पाया 7” श्री विक्टर साला लगते 
हैं कि--"सम्भव हो सकता है कि मेरा यह अनुभव मस्तिप्क की विसी बिटति 
का परिणाम हो, परल्‍्तु इस में सन्देह नही कि जब से मुक्ते यह अठुभव टुप्ता 6 
तब से इस संसार के विषय में मेरा सारा दृष्टिकोण बदल गया है, भर्दि रे हे 
दिन बदलता जा रहा है। मैंने तथा-कथित मृत्यु के समय जो-दुछ प्रनुभप « रवा 


मे जव उनका हृदय तथा 
? थे लिखते हैं कि उस 
मैं भ्रपनी सभी इन्द्रियों को 
आ्रौर जिनकी वजह 
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उसके प्रति मेरा खिचाव वढता जा रहा है । मैं इस समय 57 वर्ष का हु, वाल- 
वच्चो से घिरा हूँ, ससार के सुख-दु ख चारो तरफ है, परन्तु श्रव मेरा किसी 
वस्तु से लगाव नही रहा, मेरे भीतर से यह श्रनुभूति जाती ही नहीं कि यह 
जीवन किसी अन्य जीवन की यात्रा का एक हिस्सा है |” 

वैदिक ऋषियो ने कितने बडे सत्य की खोज कर ली थी जब उन्होंने कहा 
था--प्रसतो मा सदगमभय, तमसो मा ज्योतिर्गंमय, मृत्योर्मा अमुर्त गसय---हे 
भगवन्‌ ! मैं कितने भ्रम के जाल मे फंसा पडा हूँ, मैं श्रतत्‌ मे उलभा हुआ हूँ, 
मुझे सत्‌ की तरफ पग बढाने की प्रेरणा दो, मैं अन्धकार मे भटक रहा हूँ, मेरा 
मुख प्रकाणश की तरफ फेर दो, मैं मृत्यु को अपना अन्त समझ रहा हूँ, मेरी 
आंखें खोल दो ताकि मैं देख सकूँ कि मैं भ्रमर हूँ, श्रविनश्वर हूँ, मरण-रहित हूँ । 


(0 


संशोघन 
पृष्ठ पंक्ति सग्रोघन 


४6] 3 (णा5इथण्प्रधा८5५ शत, (कौमा 76 से पहले लगा लें) 
४43 3 स्वायूह की जगह स्वाग्रह कर लें 

'3064 8 श्यक्षा की जगह ध्यक्षर कर लें 

»४]66 9 लौदहवें की जगह तेरहवें कर लें 

४।७0 ३) (९४ ऊझकी जगह १३ करले 

४]66 4. यहाँ थी जगट यडवेंद भे कर लें 

500 ६6 हे 


तेदर्प जो जगा तदस्यथ तथा १३ की जगह यजु ०, 3]---]] कर लें 


इस प्रन्थ में केन्द्रीय-हिन्दी-निदेशालय द्वारा प्रकाशित 
'बुहत्‌ पारिभाषिक शब्द-संग्रह' से लिये गए 
दब्दों की हिन्दी-प्रंग्नज्नी शब्द-सुची 


ग्रचिरस्थायी 
पृफ्द्लाईरा 
ग्रचेतन-क्रिया 
एछ९ए07800०75 8०07 
अ्रजीवनात्‌ जनन 
2&0०072था6४ं5 
ग्रधिवृक्‍क ग्रन्थि 
#क्ाथातं 20970 
अधीनता 

5पर580॥ 
अध्यात्मवादी 
5छापएशीा8 
श्रननुकूलित' अनु क्रिया 
[7]7स्‍0000॥707९0 ॥२७४|००॥56 
अ्निरन्तर 
7080070770 058 
अ्रनिवायंता: 
॥शाल्णामथ्ं।।। , 
अनिश्चितता 
पएग्नटशथांपए 
ग्रनुकुलन 

202979907 
अ्नुंकलित-पअनुक्िया' 
(०70007०00 ६१९८५००7५८ 
प्रनुकूलित-प्रतिव्ते 
(070[600760 7शी७5५ 
भ्रन्तनिरीक्षण 
च्रा।0579००३०४ 


. अ्रन्तराल 


90906 

ग्रन्तिम कारण 

एा॥9 ०४56 

अपसामान्य मनोविज्ञान 
$970779 98ए५०0089 
भ्रपील (समवेदना, सहानुभूति) 
7३०१ || 

अपेक्षा 

एड़ए6०शा।0ा 

श्भिप्रेरणा 

१॥०॥07 

ग्रभिव्यक्ति । । 
एडछा०8४07; 'चशिशश07 
श्र्थ-क्रियावाद 

ए्शा।शीशा) 

अवचेतन 

677-007्स्‍50005 

अ्वयव (इन्द्रिय; अंग) 
छ0ाशथा; शिवा 

अवयवी (अंगी) 

ए/०0]९ 

अ्रवरोघक 

(+ला५० 

ग्रवध्यम्भाविता 
206080ाय7।?/॥7 


आविद्मान 
सता-९दडधाए 


असातत्य 
3)8007770005 
अस्तित्व 

7<790008 
आकारिक कारण 
ए0शञाधे 2४प५४९ 
आगमन पद्धति 
परातप्रशाए8 पराह00 
आ्रात्म-चेतना 

56 ९0750005765$ 
आ्राध्यात्मिक 
जाए 
आनुव॒शिकता 

१९ (० ९०५)॥३॥ 

श्रावृत्ति 

>7९0(ए०९॥०पए 

आवेग 

॥7प्री5९ 

आमनन्‍्नता 

२€८९॥९ए 

अंग (इन्द्रिय, अवयव) 
एाए870; शिवा: 

श्रगी (अवयवी) 
५/॥०]८ 

श्रद्मणु 

एर्पा 

च्च्छा-र्गाक्ति 

जणा। 


पट टदम) 
१0 


इन्द्रिय (प्रिय, प्रवयव) 
छाएशएछ 

लापश्विनेन 

5+ छत 


ऑॉम्लआ हे 
क्ठ है ४8 4 


(2.7५॥८ &2०॥॥ 
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उदात्तीकरण 
5एगफ्रव्वा07 

उद्दीपक 

5775 
उद्दीपक-अ्रनुक्रिया 
567प708-.९७१०॥86 
उद्देश्यवाद (प्रयोजनवाद) 
[86007फ 
उपचारात्मक मनोविज्ञान 
प्रपाशव7००ए०० ?४ए०॥०0279 
उपलब्धि (प्राप्ति) 
[२९४।२2४(0॥ 

उपादान कारण 
४९०४ (०908९ 
ऊर्जा (शक्ति) 

#>गरश९५ 

ऊर्जा तरग 

५४४९९ ० शाधाएए 
ऊर्जा-सरक्षण 
(05शएशा07 07 ९एश९2५ 
ऋणात्मक (निर्ेधात्मक; नकारात्मक) 
प९2०५९८ 

एपणा 

एछ6डा।८ 

ऐक्छिक-कर्म 

"प्रा 2०707 
कर्म का आवेग 
कजाएपोा5९ ६0 बणाणा 
काम -निप्सा 

43॥8700 

कारण-कार्य का सिद्धान्त 
4,8ए ० ०805853(07 
बंगरण-मरीर 

६३७६७ 0009 

छेशिका 

(-309॥०५79५ 


कोशिका 

टला 

कंपन 
शाहाव07 

क्रम (नियम) 
(तल 

ववान्टम 
(१परध्चाप्राप 
खाद्यान्वेषण 
5000 ४०००ग९ 
खाँचा मशीन 
90 7980॥76 
घटना 
शाक्ाए्नशा०ा 
चेतना 

(07820 प्रड7658 
जनन-द्रग्य 
(७॥90850॥ 
जडवाद (भौतिकवाद) 
५वालापधीशा) 
जडवादी (भौतिकवादी) 
४०४79॥586 
जर्म 

(58707 

जीन 

(98786 
जीव-द्रग्य 
?707%॒ऑग्शा। 
जीव-विज्ञान 
870029 
जीवनात जनन 
8072078985 
जैविक 
अाणत्शंण्प] 


त्तनाव 
"४0507 
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तन्त्रिका 

]र९'प6 

तन्त्रिका तन्त्र 
उपछाए005 8एशंशथा 
तन्त्रिका भंग (न्यूरेसथेनिया) 
छाए0प5 9'62४८00फए॥ 
दमन' करना 

5पर0[07088 

ह्श्य 

जाधव 

ह्वत (द्वत॒वाद) 

70प्४89 

घनात्मक' 

?0शआप8 

नकारात्मक (ऋणात्मक; निषेधात्मक) 
]7229ए९ 

निगमन पद्धति 
70600०॥ए8 ००00 
निमित्त कारण 
ल्ररिणश्यां 0४78९ 
नियति (भाग्य) 

296 

नियतिवाद (भाग्यवाद) 
पछ्वाधाडत 

निरन्तर 

(207्रधं्रप00$ 

निन्‍तरता 

(णाधएग्रपराए 

निरपेक्ष 

2 7050|06 

निषेधात्मक (नकारात्मक; #र्णात्मक) 
टए४ए2 

नेसगिक 

परतपव]07ए2 

न्यूनतम प्रतिरोध 


.655 7659(2770£ 


परखनली 

पुछ४ा [706 
परमाणु 

077 
परामनोविज्ञान 
एश9759070029५ 
पराहम्‌ 

चाएथः 25280 
परिकलन मशीन 
(80पर9॥2 7307॥76 
परिवर्तन 
पर्वाशा0॥ 
पर्यावरण 
ग्राशाणाएशां 
परिग्रहण 
800प0ाहा0णा 
पलायनवाद 
85९98फ॥ा 
पूर्व-दप्टि 
28065एष॥ 
पूँजीवाद 

(0एा शीश 
पैत्रिक-भावना 
फ्ाल्याये 6णा।ए 
प्रक्रिया 

9/00९८5५ 
प्रतिक्रिया 
ह््टा0ा 
प्रतिभावान्‌ (मेघावी) 
(3८॥05 
प्रपिते-व्िया 
लीड इएत0ा 
प्रत्यय 

तह 

प्रत्यण्दादर 

466६ १)" ५४ 
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प्रत्ययो का साहचर्ये 
55500 970] ० क्‍06688 
प्रयोजनवाद (उद्देश्यवाद) 
पएश९००४ए 

प्रयोग 

फ़शा।शशा[ 
प्रयोगशाला 
[.80078/07फए 
प्राग्भाव (प्रागस्तित्व) 
ए76-655270९6 
प्राप्ति (उपलब्धि) 
प्ह्व्ाडधा।0ा 
प्रायियकता 

9700 2077 
प्रेरक-तन्त्रिका 
१॥0007 प्रशए6 

प्रक्षण 

(0ऐए8४९ए28६00॥ 
बहु-तत्त्ववाद (वहुत्ववाद) 
शणशानओआ। 
वुद्धि-लब्धि 

0. 

वुनियादी (मूल) 
89950 

बोच 
(०ाएछएाशथाधाग07 
भाग्यवाद (नियतिवाद) 
प्रच्वागाइ।। 

मू-विज्ञान 

(९0]029 

मौतिक 

०७९० 
भौतिक-द्रव्य 

ताए 

भौतिकवाद (जडवाद) 
9 टा।8५गा) 


भौतिकवादी (जड़वादी) 
| ४225 ५ 4॥7]/ 

भौतिकी 

ए॥#ए्डा05 

मनोग्रन्थि 

(07965 
मनोरोग-विज्ञानी 
ए8एजाशप5 
मनोविज्ञान 
?897०॥0]029 
'मनोविश्लेषणवाद 
?87०॥0-४॥9ए88 
मानव-कर्म 

जिप्राह॥ 8०॥०॥7 
मानवत्त्वारोपण-संकल्पना 
थयांता090700फ॥ा०५ ०070९0०6#07 
मानसिक घटना 
शिशा४। ज़ाशाणालाणा 
सात्रा 

(2प्रधा।ए 

मूल (बुनियादी) 
3950 

मूल-तत्त्व 

िश॥्6७ता$ 

मूल-प्रवृत्ति 

पाई: 

मेधावी (प्रतिभावान) 
(छाए 

यथार्थवादी 

7२९०॥5( 

यान्त्रिक नियम 
४०)४7१०४) 2ए 
यूथ चारिता 
(37९९४७४०008॥९55 
यन्त्र 

॥॥/ ६4 ०)॥।॥१ 
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रचनात्मकता 
(07४"स्‍ए0ए९7255 
लाघव-न्याय 

[2 0 एश्चाभ07ए 
लिंग 

565 

लोप 

/59776व7 

विकास 

छए0|7007॥ 

विकिरण 

रिक्रतां07॥ 
विजातीयता 
सलांधा02भाशाए 
विभेदन (विभेदीकरण) 
॥र्किशाध07 
विरुचि 

॥)8208: 

विश्व-चेतना 

(08४7० 00750 079885 
वेयक्तिक-सत्ता 
पर0शतठएद्ीं 6४४४708 
वेयक्तिकता 
एए0ए700थ।॥।५ 
व्यवहारवाद 
छ&6ा28ए०परांगा। 
व्यप्टित्व 
ग्राताप्रतंप्रधाए 

व्यष्टि मनोविज्ञान 
परातरशातणवं ?29४०0029 
शक्ति (र्र्जा) 
छमण्या।५; शाशा?५ 
शरीर-क्रिया-विज्ञान 
ए॥980029५ 
शरीर-क्रियात्मक 
एाएडग6ठहांप्पं 


शारीरिक विकास 
ए।एशल्यो 6एगएा07 
शीत-निष्कियता 
फ्राएडफताता 
घुक्राणु 

5007 

ध्व्य 

४00॥079 
सचेतन-क्रिया 
(0750005 8200707 
सजातदीयता 
्र070१श0शा ५ 
सजीवता 

एाएा0765५5 
सदनुमूत्ति 

गाए शीए 

समवेदना (सहानुमूति) 
7३९०५।४०॥| 

समाजवाद 
$500शाहधाा 
सर्जनात्मझ अआवेग 
(7९४९९ 7770056 
साम्पवाद 
(०0आधशपाएणशा। 
सूद््म-देह (सूदम-शरीर) 
४५75 0900५ 

मवस (लिंग) 

565४ 

सोद्ंब्यता 
एए0ँ0०5९एत९५५ 
मंरत्यना सप्रत्ययोी 
एठाव्प्का ,. 5 
मर ल्याताभ्य 
६7८८ धसाो 

श्स््ालि 


5.5५%-70:070 
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सम्पर्क श्रधिकारी 
[807 भीटश' 
संप्रत्यय (सकल्पना) 
(०7०6० 
समभदता 
2089५ 
सवेग 
छगणा0०7 
सवेगात्मक-जीवन 
फ्ा0707व/ ॥6 
संवेदन 
56759/07॥ 
सवेदन तच्त्रिका 
567509 767४६ 
सबलेपण शरक्ति 
ज्शराधिलाए ए0 प्रथा 
सस्काराकत्‌ 
लाहाशा 
सर्वेश्वरवाद 
?कतधटिशा 
सापेक्ष 
प१९।४॥॥९७ 
सामान्य मनोविज्ञान: 
०779 ?8ए९०70029 
स्व-चालित 
5 प्रा0794॥0 
स्वयसिद्ध 
हैडाणा4340 
स्वाग्रह 
56४६ उ55ट८(0॥ 
हीनता मनोग्रन्थि 
ब्ञाटित्राए एणआए।6ड 
- मान 

४ कताएत्ञांटत2५ 


। 5७॥ (श्रैत) 
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